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Nesse texto pretende-se compreender como, atualmente, se manifesta a relação dos 
mapuche com sua filosofia social (mapuche rakizuam). Veremos como mesmo num 
contexto de profundas transformações, o pensamento próprio contínua fazendo sentido e 
intensificando a vida das pessoas mapuche. O que será abordado a partir da análise de 
casos de pessoas que, durante a segunda metade dos anos 1960, se deslocaram desde um 
espaço territorial (fütal mapu) para outro e que aqui aparecem guiando nossa reflexão. 
A abordagem proposta para esta pesquisa implicou o tratamento das principais 
categorias da filosofia mapuche, tanto aquelas relativas a seus princípios fundacionais, 
como as que se relacionam com a espacialidade. Procura-se expor um esquema geral 
disponível para a interlocução com futuros estudos sobre a temática. Da mesma maneira 
que, numa tentativa de construir generalização, se propõe à filosofia social ou sócio-
cosmologia mapuche nomes que contêm uma forte ênfase religiosa; centrada na vida e 
suas inter-relaciones, onde os cerimoniais constituem um vínculo inevitável; além de 
um componente ético moral que é sua principal consequência. Em todo o trajeto de 
escrita procura-se demostrar como, a pesar das mudanças que afetaram drasticamente a 
existência dos mapuche, chegando hoje em dia a se colocar em xeque sua 
sobrevivência, ainda persiste uma reflexão própria que permanentemente luta por se 
fazer visível. 
 











En el transcurso del presente texto se pretende dar cuenta de cómo hoy en día se manifiesta 
la relación de los mapuche con su filosofía social (mapuche rakizuam), veremos cómo aún 
en un contexto de profundas transformaciones, el pensamiento propio continua haciendo 
sentido e intensificando la vida de las personas mapuche. Todo esto se abordara a partir de 
un caso particular de personas que se desplazaron desde un espacio territorial (fütal mapu) 
hacia otro, durante la segunda mitad de los años 1960 quienes aquí aparecen direccionando 
la reflexión. 
El abordaje de la investigación conllevó el tratamiento de las principales categorías de la 
filosofía mapuche tanto aquellas relativas a sus principios fundacionales, como las que dicen 
relación con la espacialidad, exponiéndose un esquema general disponible para la 
interlocución con estudios futuros sobre la temática. Del mismo modo que, en un intento de 
generalización se propone a la filosofía social o socio-cosmología mapuche, nominaciones 
aquí asemejadas, conteniendo un fuerte énfasis religioso; centrado en la vida y sus 
interrelaciones, donde los ceremoniales constituyen el vínculo ineludible; y con un 
componente ético moral que es su principal consecuencia. En todo el trayecto del escrito y 
hasta el final se intenta mostrar cómo, pese a las mudanzas que han afectado drásticamente 
la existencia de los mapuche llegando hoy en día a colocarse en jaque su sobrevivencia, aun 
persiste una reflexión propia que permanentemente lucha por hacerse visible.  
 











In this research we describe how the Mapuche people relate to their social philosophy 
(mapuche rakizuam), how even in a context of profound transformations their own way of 
thinking continues to make sense and makes their lives more complex. This study is 
conducted from a particular case of some individuals who moved from one territory (fütal 
mapu) to another one during the second half of the 1960s.  
The approach included the treatment of the main categories of Mapuche philosophy both 
those relating to its basic principles, and those relating to its spatial relations. Thus, it reveals 
a general scheme for establishing a dialoge with future studies on this topic. Also, in an 
attempt to make some generalizations, names for Mapuche social philosophy or socio-
cosmology are proposed which contain a strong religious emphasis, focused on life and its 
interrelations, where ceremonials constitute the unavoidable link, and where an ethic and 
moral component is their main consequence. All along thesis, we try to show the persistence 
of a particular reflection which is permanently fighting to get visible despite the migrations 
which have drastically affected very the existence of the Mapuche whose survival has been 
threatened. 
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Proposiciones generales  
Esta investigación se plantea como un estudio sobre la aplicación de una dimensión de la 
filosofía social mapuche (mapuche rakizuam), sobre  procesos históricos recientes. En la 
práctica, esta tarea supuso un esfuerzo por transitar desde una visión socio cosmológica 
amplia hasta experiencias individuales concretas, asunto que se ve reflejado en la 
estructuración misma del escrito, y que se propone como su principal riqueza, considerando 
que el pensamiento cosmológico mapuche no es algo puramente abstracto o etéreo, antes 
bien intensifica la vida de personas concretas en el día a día. Se ha profundizado más que 
nada en la dimensión del espacio socio-cosmológico central pero no exclusivo al corpus 
teórico de dicha filosofía, que no está demás decir no se agota en este trabajo. Interesa 
mostrar la relevancia de este tipo de pensamiento en la resolución de problemáticas que 
afectan tanto a la sociedad mapuche como a la sociedad occidental contemporánea, siendo 
en esta dirección su aporte, proveyéndonos de una mirada y un proceder ético que impregna 
y enriquece la convivencia, en un sentido amplio, centrado en la vida.  
Por otra parte, en Chile los estudios etnológicos no han proliferado con la misma fuerza que 
en el caso brasileño, más aún en el caso mapuche, se advierte casi una ausencia de este tipo 
de trabajos en la actualidad, los más clásicos (Faron, 1969; Titiev, 1951; Stuchlik, 1999, 
entre otros)  y que aportaron una mirada de conjunto sobre la realidad etnológica mapuche 
ya tienen una larga data y las problemáticas por ellos tratadas han tenido muy pocas 
reformulaciones en el tiempo, de manera que esta investigación se propone como una 
contribución hacia esta línea de estudios, en la perspectiva de una antropóloga mapuche. 
 
Origen del estudio 
“Desde hace mucho tiempo ha habido awkan (batalla, lucha). Hubo hace 
mucho, mucho tiempo una gran batalla. Salieron las aguas [del mar]. 
Entonces estaban Kay Kay Filu [serpiente de las aguas]. Entonces los más 
ancianos mapuce dijeron: “Si primero se escucha gritar a Kay Kay Filu 
[serpiente de las aguas], desapareceremos, ya nadie de nosotros vivirá; 
pero si Xeg-Xeg Filu [serpiente de la tierra] nos escucha, entonces 
viviremos”. Salieron las aguas: todos veían la fuerza con que salía. 
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Entonces una anciana machi [especialista en salud mapuche] hizo Gillatun 
[ceremonia religiosa colectiva]. Pero el agua seguía saliendo. Entonces 
grito la culebra, las aguas salieron con más fuerza que desraizaba a los 
grandes árboles. Entonces el agua llegó a donde estaba  Xeg-Xeg 
Filu[serpiente de la tierra]. Toda la gente estaba arriba de dos grandes 
cerros, todos llegaron, hicieron Gillatun [ceremonia religiosa]: las aguas 
no llegaban a estos cerros. Se escucho el grito de Kay-Kay Filu [serpiente 
de las aguas]: “Ay! ¿Qué haremos?. Se escucho otra vez el grito de Kay-
Kay Filu [serpiente de las aguas], entonces se escucho gritar a Xeg-Xeg 
Filu [serpiente de la tierra]. Al escucharlo, toda la gente dijo: “Ay! Pu 
Gen (fuerzas, espíritus protectores) nos han escuchado, viviremos!”. 
(Relato recopilado de Don Francisco Melin, 2000; en Millalen, José)  
 
El relato inmemorial (piam) de Xeg Xeg filu (serpiente de la tierra) y Kay Kay filu 
(serpiente de las aguas) que con ligeras variaciones locales se recrea en la memoria de los 
mapuches en la generalidad de los territorios, constituye la principal narrativa refundacional 
mapuche, y no de origen del pueblo como muchos acostumbran denominarle. El origen 
ancestral de esta narrativa fue evidenciado por misioneros que se dedicaron a la escrita de 
crónicas sobre los mapuche hace bastantes siglos atrás, por ejemplo, en el S. XVIII, el abate 
Juan I. Molina, en una de sus crónicas relató el modo en que los mapuche reaccionaban 
ante el acontecimiento de un maremoto, protegiéndose en los cerros Xeg Xeg que lograban 
nadar y elevarse en las alturas, 
“Efectivamente, siempre que la tierra se sacude con vigor, aquellos 
habitantes procuran refugiarse á los montes que tienen quasi la misma 
figura, y por conseqüencia, la misma propiedad de nadar; diciendo ser de 
temerse, que después de un fuerte temblor salga el mar otra vez fuera, é 
inunde toda la tierra. En estas ocasiones llevan consigo muchos víveres, y 
platos de madera, para preservarse la cabeza del calor, en el caso que el 
Theg theg,[Xeg Xeg] elevado por las aguas, subiese hasta el sol”. (Abate 
Juan I.Molina, año 1795, p.93) 
 
Este piam (relato inmemorial) ha quedado inscrito en la memoria mapuche hasta la 
actualidad teniendo como principales testigos, los cerros denominados Xeg Xeg, espacios 
de relevancia socio cosmológica que existen para salvaguardar la vida humana. 
Las catástrofes en la versión mapuche se originan en fenómenos que trascienden eventos 
puramente geológicos o históricos, respondiendo principalmente a un requerimiento de 
carácter ético social que se comprenden como un llamado de atención desde las otras vidas 
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hacia los humanos por haber caído en yafkan (trasgresión). Así se comprende la existencia 
de espacios que permiten la comunicación con otras dimensiones de realidad, de tiempo y 
formas de vida, como lugares dejados para el restablecimiento de los equilibrios 
corrompidos, los que tienen un carácter socio-cosmológico y son reconocidos como 
espacios de mucha vitalidad, pudiéndose en ellos encontrar protección y orientación ante la 
inminencia de catástrofes. Las catástrofes se manifiestan como fenómenos progresivos que 
antes de desencadenarse definitivamente van emitiendo señales de aviso y que dan cuenta 
de alteraciones en el entorno.  
Este relato es retomado por los mapuche en periodos cíclicos, y ante el acontecer de 
catástrofes como los maremotos, siendo reconocido en todo el territorio, así se demuestra 
en uno de los últimos terremotos y maremotos que han afectado al territorio y la población 
mapuche en las últimas décadas, siendo el del 21 y 22 de mayo de 1960 el mayor terremoto 
y maremoto sobre el que se tiene conocimiento en la historia mundial reciente, con una 
intensidad de 9,5° en la escala de Richter, con repercusiones a nivel mundial. En Chile el 
mayor impacto se manifestó al sur del país, siendo casi completamente destruidas ciudades 
como Valdivia, Tolten y Puerto Saavedra, sectores que concentran una gran cantidad de 
población mapuche. En estas dramáticas circunstancias los mapuche que habitaban en estos
espacios se ven compelidos a utilizar los recursos socio culturales de que disponen, 
buscando protegerse de los críticos acontecimientos que conllevó la catástrofe. Así, es 
posible constatarlo en el relato de un grupo de personas que sobrevivieron a esta catástrofe 
y que posteriormente fueron relocalizadas en el sector precordillerano de la Región de la 
Araucanía, personas en las cuales se focaliza el estudio. Según su testimonio, los espacios 
donde las personas acudieron para protegerse, fueron; los cerros Xeg Xeg y el rewe (espacio 
ceremonial y político territorial) del gijatuwe (lugar donde se efectúan ceremoniales 
religiosos). 
“La gente fue al cerro Xeg Xeg a protegerse, había un hermano mío de 
catorce años que se nos arranco para allá, porque según se decía el Xeg 
Xeg nos iba a salvar. Luego mi papá lo busco, nosotros nos quedamos en 




Desde la filosofía social mapuche es esperable que las personas, como los colectivos 
efectúen en estas circunstancias como en el transcurso de su vida actos de introspección 
profunda (günezuam), evaluando aquello que en última instancia es el propósito que les 
mueve, cuando los colectivos o las personas pierden esta capacidad entonces la alteridad no 
humana también puede propiciar dicha actitud,  
“Según decían en aquellos años que los mapuche se habían olvidado de 
Dios, no hacían sus oraciones, no hacían cada cierto tiempo su gijatun 
[acto de pedir algo en un ceremonial] con una tremenda fe, cuando dios 
respondía cuando oraban, después fueron apartándose, alejándose de esas 
creencias. De ahí la gente había vuelto otra vez con ese zamorrón 
[llamado de atención] que le dieron a practicar su cultura, pero ahora se 
olvidó nuevamente. Entonces de repente vamos a ser removidos otra vez”. 
H. Mariqueo, enero del 2010. 
 
El olvido como la transgresión, estrechamente, se manifiestan como una actitud también 
recurrente entre los che (personas), no existe el equilibrio absoluto, permanentemente, se 
lucha por alcanzar un küme felen (estar bien), esto es muy congruente con el sentido más 
profundo de una filosofía social que reconoce en cada ser vivo a un actor, por lo tanto 
existen relacionamientos en donde los quiebres son siempre potenciales. Es en este 
contexto de quiebre entre los che (personas) y los geh (dueños-guardianes) del mapu 
(espacio, territorio) que acontece esta catástrofe durante la segunda mitad de la década del 
60’ y principios de 1970, obligando a la partida desde el territorio de la costa a numerosos 
grupos de familias mapuche en dirección a la pre cordillera del territorio mapuche histórico 
en la región de la Araucanía (ver mapa n°4).  
De este modo y mediante un acercamiento etnográfico, se dialogó con un número de 27 
personas adultos como ancianos, algunos que experimentaron el traslado  desde la zona 
costera, otros que nacieron en las nuevas tierras, personas con las cuales en algunos casos 
ya existían vinculaciones previas, pues una parte de mi familia paterna forma parte del 
grupo que se desplazó siendo a partir de este vinculo que se articularon los restantes. Con 
ellos se realizaron conversaciones en profundidad como entrevistas donde se abordaron 
diversos temas relativos al estudio. También se interactuó con las familias en momentos de 
recreación, trabajo, como en una ceremonia de anülrukan (plantar una casa),  donde se 
solicitó autorización a los dueños espirituales del espacio para construir y habitar una casa. 
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Por último se dialogo con un machi (especialista en salud mapuche, chaman) sobre algunos 
tópicos relativos al estudio, como casos específicos que le correspondió tratar entre las 
mencionadas familias. 
Surge así el interés por indagar en la trayectoria de este grupo de familias, averiguar cómo 
este particular desplazamiento motivado en primer lugar por una catástrofe mayor, nos 
informa acerca de la vigencia o no de una filosofía social mapuche, permitiendo interpretar 
situaciones, acontecimientos que marcan el desarrollo de su dinámica social. Interés que 
viene desde hace muchos años atrás y que se origina en el hecho de ser descendiente de una 
de las familias que emigró hacia la pre cordillera a raíz del terremoto y maremoto del año 
60’. Mis abuelos, tíos, tías y mi padre, experimentaron este crítico acontecimiento, razón 
por la cual estos relatos se hicieron presentes en mi entorno familiar desde la infancia, 
relatos sobre el enojo de los dueños de la tierra y del agua por un proceder errado, 
padecimientos familiares y luego sobre el itinerario de la migración. Más tarde y con la 
entrada al mundo de la antropología tuve la posibilidad de volver sobre mis propias 
experiencias de vida, sobre los espacios, las relaciones, con una mirada distinta, intentando 
hacer consciente los fenómenos que se suscitaron en esos contextos, y con ello profundizar 
en las experiencias del grupo, entendiendo que en última instancia son estas experiencias
particulares, como muchas otras, las que articulan la vida de un pueblo.  
 
Reflexionando lo mapuche desde otras tierras como antropóloga nativa. 
Al diseñar esta investigación se ve sumamente necesario identificar aquellos elementos que 
posibiliten situar mi experiencia particular como la del grupo desde el cual provengo en un 
horizonte interpretativo más amplio para así poder establecer puntos de contrastación con 
otros contextos de estudio, que permitan pensar la filosofía social mapuche como una 
contribución a un pensamiento humano universal. En esta labor retomar problemáticas ya 
abordadas por autores clásicos en antropología como Evans-Pritchard o Lévi-Strauss a la 
luz de los nuevos desarrollos de la disciplina resulta sumamente interesante y provechoso. 
De este modo, el marco general desde el que se levanta este trabajo, sigue la línea de los 
estudios sobre filosofía social, también entendidas en la actualidad como socio-cosmologías 
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y que han tenido como merito mostrar la complejidad y distintividad de un tipo de filosofía, 
de un tipo de pensamiento que no es euro-céntrico, que no corresponde al de las llamadas 
sociedades “civilizadas”, pero que se muestra tan elaborado como estos, puesto que en 
última instancia constituye un modo de pensar tan humano como los otros.  
A este respecto, en Nuer Religión (1956), el antropólogo britânico Evans-Pritchard, utiliza 
el concepto de filosofía social en referencia a la sociedad Nuer, dando cuenta de un tipo de 
filosofía que tiene un énfasis eminentemente religioso, encontrándose cargada de atributos 
de orden moral, que explican en última instancia grandes y nefastos acontecimientos de la 
vida Nuer, como consecuencia de fenómenos provocados por los espíritus (kwoth) en 
términos de sanción. Esta idea constituye un punto relevante de comparación entre el 
análisis de Evans-Pritchard sobre los Nuer y los principales resultados derivados de este 
estudio entre población mapuche, que igualmente dan cuenta, en un contexto diverso y en 
una época muy distinta, de una generalización bastante cercana, en donde los 
acontecimientos más críticos y nefastos son interpretados por los mapuche como una acción 
de los geh (dueño-guardián) que resguardan las diversas vidas humanas y no humanas, por 
un erróneo comportamiento humano, que es erróneo al no conducirse correctamente en un 
orden ancestralmente pautado. Se trata en ambos casos, de filosofías sociales que
comparten una base epistémica común, con un trasfondo ético innegable, más allá de las 
diferencias específicas existentes en cuanto al contenido que más adelante también serán 
abordadas, tanto la categoría Nuer de kwoth (espíritu, espíritus), como la categoría mapuche 
de geh (dueño-guardián) dejan en abierta evidencia la importancia que tiene en la 
socialidad indígena mantener vigente un modo “apropiado”, “correcto” de tratar a los otros. 
Es en este punto donde resulta conveniente poner en relación la filosofía mapuche con otras 
diversas filosofías indígenas también asumidas como socio-cosmologías (Viveiros de 
Castro, 2006; Bruce Albert, 2002) en las sociedades amazónicas o aquellas propias de las 
sociedades andinas (Nestor Taipe, 2010; José María Tortosa, 2009) con las cuales se 
efectuaran algunos alcances en el desarrollo de este escrito, con el propósito de identificar y 
clarificar aspectos comunes y divergentes a las mismas.  
En esta labor la reciprocidad como categoría interpretativa desde la antropología, explica en 
gran medida la manera en que se establecen vínculos e intercambios entre las personas, 
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como entre las personas y los seres no humanos, implica una relación de mutualidad, en un 
sentido amplio, no se limita solo a la idea de dadiva  positiva, sino que abarca una situación 
más general en la cual se incluyen reciprocidades negativas y equivalentes, como la 
venganza o la sanción. A este respecto existe una numerosa tradición de autores clásicos y 
contemporáneos que se han ocupado de sacar adelante discusiones sobre el tema brindando 
diversos aportes al respecto, desde B.Malinowski ([1922] 1986) quien fue uno de los 
primeros en tratar sobre este principio al develar el papel central del kula como sistema de 
intercambio que operaba entre los pueblos del extremo oriental de Nueva Guinea 
específicamente en las islas Trobriand, mostrando que era mucho más que un sistema de 
prestaciones que no es puramente comercial ni utilitario, satisfaciendo necesidades de un 
orden más elevado (Frazer, en Malinowski[1922] (1986) ) en ese entonces él habló de 
emociones y sentimientos. Más tarde retomará la discusión Mauss ([1925] (2001)), en un 
esfuerzo por realizar un análisis macro de la sociedad, propone que los sistemas de 
clasificación, categorización y jerarquización constituyen en última instancia, una 
construcción social, como resultado de la creatividad humana. Hoy en día ya madurando en 
las discusiones Strathern (2006) habla de socialidad como una estructura relacional 
inherente a cualquier sociedad que puede tener múltiples extensiones. Esta proposición se 
muestra sumamente útil a la comprensión de las dinámicas no euro céntricas, como es 
nuestro caso, pues permite el reconocimiento de otras agencias no humanas en la relación, 
reconociéndoseles un status de realidad. La socialidad también supondría un tipo de 
intercambio resultante de la relación, que no necesariamente tiene un carácter positivo, ni 
que tiene los mismos énfasis en todas las sociedades, dejando pendiente a los antropólogos 
indagar en los contextos específicos la naturaleza de la socialidad con la que tratan. 
 
De este modo se procuró a partir de la problemática específica abordada sacar a la luz 
aspectos centrales a la socialidad mapuche, efectuándose en esta labor algunos 
cruzamientos con estudios amazónicos y andinos en América que abordan la materia. Junto 
con ello uno de los principales meritos de este esfuerzo intelectual es el de ser pensado 
desde dentro, desde la propia versión indígena mapuche, como también desde la propia 
vivencia de una antropóloga mapuche, en un proceso sistemático de reflexión desde otras 
tierras, en Brasil, en una condición de “mapuche en el extranjero”. En esos términos, el 
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estudio es desarrollado en un contexto de distanciamiento de la sociedad de origen, lo que 
abrió la posibilidad de efectuar un proceso de inmersión y aprendizaje permanente en 
diversos sentidos, tanto en lo académico como en lo personal teniendo la posibilidad de 
contrastar y reexaminar mis propias  experiencias, ideas, incluso hábitos en una sociedad 
distinta a la propia. No ha sido un recorrido rápido ni fácil, pero si muy enriquecedor, lo 
cual he comprendido como una posibilidad de efectuar mi propio günezuam (reflexión, 
introspección) y que obviamente ha repercutido en una diferente mirada de mi sociedad, 
menos naturalizada, pero igualmente comprometida. 
De cierto modo, como intérprete de mi pueblo, he ido condensando a la vez que mostrando 
ante otros interlocutores, múltiples facetas del mundo mapuche que incluso van más allá de 
los temas que convocaron a este estudio. Sin embargo esta no es una experiencia única, ni 
aislada, pues hoy en día existen múltiples trayectorias similares a las emprendidas por mí, 
de hermanos y hermanas mapuche por el mundo, en procesos de inmersión en la búsqueda 
de aprendizajes útiles para el crecimiento de una sociedad en permanente lucha por su 
sobrevivencia. 
 
Aclaración sobre el uso de la categoría mapuche y mapunche 
Etimológicamente la categoría mapunche, se descompone en mapu (espacio, territorio) – n 
(hacia adentro de) – che (persona), que se traduciría aproximadamente como persona que se 
circunscribe, que se ciñe al orden de una espacialidad como a la filosofía que en él se 
manifiesta. Por otro lado la categoría mapuche, que a su vez proviene de mapu (espacio, 
territorio) y che (persona) traducible como personas en un espacio, territorio, no 
necesariamente considera la relación entre esas personas, el orden y la filosofía inherente a 
dicha espacialidad.  
 
Así, en el desarrollo de este escrito, se diferencia entre mapuche y mapunche como una 
forma de distinguir un perfil, en ningún caso un modelo cerrado de personas que 
perteneciendo a una misma sociedad, la mapuche, manifiestan proximidad diferenciada con 
la ética que impregna su socialidad original. En esta perspectiva no existe un mapunche 
absoluto, dado que por principio filosófico todas las personas permanentemente deben 
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resolver dilemas que tensionan su vivir bien (küme felen), todos y todas podemos 
potencialmente salirnos de ese ordenamiento. Ambas categorías tienen un uso social, no 
obstante la categoría mapunche tiene un uso más restringido a las personas que ejercen 
papeles ceremoniales y/o políticos tradicionales, pues corresponde a un mapuzugun (lengua 
mapuche) más elaborado.  
  
Organización de los capítulos 
El estudio considera el desarrollo de tres grandes capítulos que darán cuenta de la forma en 
que los mapuches recrean la espacialidad.  
En el capitulo primero, se abordan aspectos esenciales de la filosofía social mapuche con 
énfasis en una dimensión de ese pensamiento, aquel que concierne a la forma mapunche de 
concebir la espacialidad y el territorio, desarrollando algunas de sus principales categorías 
interpretativas, como son; mapu (espacio y territorio), waj mapu (espacio universal 
esférico), fütal mapu (gran espacio territorial), entre otras que se incluirán.  
En el capítulo segundo se aborda el desarrollo histórico de ese pensamiento, es decir la 
manera en que los modelos de organización impuestos por el Estado chileno han afectado la 
vinculación de los mapuches con dicho espacio territorial, generando quiebres, 
distanciamientos y empobrecimiento de la vida mapuche, también se desarrollaran algunos 
tópicos sobre el maremoto del año 1960. 
Por último en el capítulo tercero, se muestra la relevancia de este pensamiento en la 
conducción de la acción individual y colectiva, dejando en evidencia los vacios y quiebres 
entre el modelo mapuche de vida (küme az mogen) y los modelos impuestos por el Estado 
chileno. Este recorrido se efectúa con el propósito de mostrar la vigencia y permanente 
tensión en que se manifiesta la filosofía social mapuche, como la cosmología y la ética que 






CAPITULO I.  
EL ESPACIO TERRITORIAL MAPUCHE  
 






Un aspecto primordial a considerar antes de adentrarnos en la socio-cosmología mapuche 
tiene que ver con determinar aquellos elementos que actúan como principios generadores y 
ordenadores de las diversas vidas, distinguiéndose cuatro categorías generales (ver Figura 
N°1) que se proponen solo como un marco referencial extrapolado fundamentalmente 
desde el conocimiento que manejan los oradores rituales (gijatufe), quienes nutren y 
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complementan el discurso religioso de forma diversa de acuerdo a tres factores 
determinantes: 
 El Fütal mapu (gran espacio territorial) del que son parte. 
 El tipo de orador ritual que personifican; Logko gijatufe (líder político y religioso), 
machi (especialista en salud mapuche), Gehpiñ (dueño de la palabra), Pijan kushe 
(espíritu de la ancianidad femenina), entre los más representativos. 
 La extensión o niveles de profundización en el kimün (conocimiento) del tipo de 
oralidad que personifican.  
Cada uno de estos factores enriquece a la vez que hace muy distintas las oratorias entre sí, 
no obstante se manifiestan como recurrentes por lo menos cuatro principios generadores 
que en general son nominados, se trata de El (lo que establece) aquello inicia el proceso de 
creación y que abre la posibilidad de génesis de una categoría definida; Wizüfe (lo que 
otorga forma) que moldea brindando una estética distintiva e inconfundible, Güne (lo que 
orienta, controla), principio que confiere a los seres vivos una orientación espiritual, una 
autorregulación y ordenamiento interior; Az mogen (que ordena las vidas), principio que 
acaba situando a cada ser o especie en un lugar determinado dentro del sistema general de 
las vidas, en donde le corresponde cumplir una función. Lo trascendente en este esquema es 
que la lógica que subyace se encuentran en el origen de cualquier mogen (vida), 
conteniendo por definición atributos de género y generación que posteriormente se 
proyectan a las diversas especies creadas, (ver tabla N°1). 
















Los espacios como las personas y los demás seres vivos al ser una expresión de la vida, 
tienen por definición desde el origen una manifestación genérica como generacional, que es 
algo muy diferente a decir que un espacio puede ser masculino o femenino, joven o viejo, 
se trata más bien de principios que le constituyen en términos ideales. Así üjcha (juventud 
femenina) y weche (juventud masculina), junto a kushe (ancianidad femenina) y fusha 
(ancianidad masculina), se comprenden como ciclos esperables por el que todo ser 
potencialmente debe atravesar. 
De este modo en la génesis de la vida, no existe un único ente o ser creador como acontece 
en la visión cristiana dominante, sino que se manifiesta gracias a la participación de 
energías o principios generadores que actúan en relación, pero que no se confunden entre sí. 
De esta manera la referencia al origen de la espacialidad se efectúa considerando cada 
principio fundacional en sus dimensiones de género y generación.  
Múltiples principios generadores  Traducción al español 
El mapun fücha anciano establecedor de espacios 
El mapun kushe anciana establecedora de espacios 
El mapun weche wenxu joven establecedor de espacios 
El mapun üjcha zomo joven establecedora de espacios 
Tabla N°2. Principio que establece (El) los espacios
 
Así se continúa con la misma lógica mencionando en sus dimensiones de género y edad 
cada uno de los restantes principios, Wüzüf, Güne y Az mogen; 
Múltiples principios generadores  Traducción al español 
Wüzüf mapun fücha anciano modelador de los espacios 
Wüzüf mapun kushe anciana modeladora de los espacios 
Wüzüf mapun weche wenxu joven modelador de espacios 
Wüzüf mapun üjcha zomo joven modeladora de espacios 
Güne mapun fücha  anciano que controla los espacios 
Güne mapun kushe anciana que controla los espacios 
Güne mapun weche wenxu joven que controla los espacios 
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Güne mapun üjcha zomo  juventud  femenina que controla los espacios 
Az mogen mapun fücha anciano que ordena los espacios 
Az mogen mapun kushe anciana que ordena los espacios 
Az mogen mapun weche wenxu joven que ordena los espacios 
Az mogen mapun  üjcha zomo juventud femenina que ordena los espacios 
Tabla N°3. Principios que moldean (Wüzüf), controlan (Güne) y ordenan (Az mogen) la espacialidad. 
 
La secuencia en que se expone en las tablas  N°2 y N°3 relativa al origen de la espacialidad 
es similar a la que se sigue en relación a la génesis de cualquier ser vivo, primero se abre la 
posibilidad de que estos sean establecidos, otorgándoseles una forma, una orientación 
espiritual, para finalmente situarles en un punto del universo cosmológico. A este respecto 
ha acontecido que en una gran cantidad de textos donde se trata la religiosidad mapuche se 
ha difundido la idea de que existe un único ser supremo y que este se encontraría en la 
categoría Günechen (controlador de las personas), llegando a tratársele en algunos casos sin 
ninguna diferenciación de la categoría Elchen (establecedor de personas), todo lo cual se ha 
producido principalmente con la intención de mostrar la preexistencia de un pensamiento 
religioso que se estructuraría de manera similar al cristiano donde todo se explica en la 
presencia de un ser todopoderoso, Dios, que creo todo lo que existe sobre el universo. Sin 
negar la existencia de las categorías, Günechen (controlador de las personas) y Elchen 
(establecedor de las personas) se debe clarificar que no son únicas ni siguen el patrón 
judeocristiano, desde la óptica de quien efectúa este estudio la correlación entre ambas 
religiones no tiene que ver con estructuras, formas o practicas, sino que se debería buscar 
en sus aportes a una ética para la socialidad humana y no humana universal. 
 
1.2  El Espacio (mapu) en su dimensión Socio-cosmológica 
1.2.1 Espacio universal esférico (waj mapu) 
Dos son los conceptos primordiales a través de los cuales es posible comprender la 
concepción más amplia de espacialidad entre los mapuche, mapu (espacio, territorio) y waj 
(derredor, giro, esfera).  
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La primera categoría, mapu (espacio, territorio) representa la idea más básica de 
espacialidad, en su dimensión física como subjetiva, pues de acuerdo con la socio-
cosmología mapuche todo espacio es siempre tanto material como intangible-subjetivo. A 
través de este concepto se pueden connotar desde aquellos lugares más próximos y 
definidos, hasta dimensiones distantes y etéreas. A continuación algunos ejemplos que 
ilustran mejor la idea (ver tabla N°4), 
Tipos de mapu Traducción interpretativa 
kexa/we mapu 
“cultivar”/ “lugar” - “espacio” 
lugar destinado a la siembra 
lof mapu 
 
unidad político territorial mapuche 
füta el  mapu  
“gran”-“establecido” -“espacio” 
gran espacio territorial 
gulu mapu 
“cargado”- “espacio” 
la tierra donde existe abundancia de vida, hacia el lado 
oeste de la Cordillera de los Andes 
puwel mapu 
“donde se llega” “espacio” 
lugar donde se llega1 
wayzüf mapu 
“al otro lado” “espacio” 
al otro lado de la Cordillera de los Andes, desde uno u 
otro punto de referencia. 
Tabla N°4. Ejemplos de diversidades de mapu (espacio, territorio) 
 
Esta es tan solo una muestra de la multiplicidad de significados que pueden construirse a 
partir de la conjugación de dicha categoría, puesto que existe una variedad mucho más 
amplia y heterogénea, abarcando esferas de tipo domestica, productivo-económica, 
político-territorial, como cosmológica.  
Ahora bien, la espacialidad tiene un orden, una forma definida y una estética que le es 
propia (az mapu) y que se puede comprender mejor a través del término waj (derredor, giro, 
esfera) significado como la acción de dar vueltas alrededor de, explica la forma en que los 





esfera y se proyectan desde dentro para afuera abarcando progresivamente otros espacios, 
la lógica esférica implica que cada espacio que se encuentra arriba, también existe abajo y a 
los lados (ver figura N°2). 
 
Figura 2. Principales espacios socio-cosmológicos del waj mapu (espacio universal esférico) 
 
Cabe señalar que los grandes espacios socio-cosmológicos en la perspectiva mapuche son 
mucho más que los cuatro que se ilustran, se habla de más de doce dimensiones distintas, 
que representan posibilidades de conocimiento graduales a las cuales pueden acceder 
quienes ejercen papeles rituales, esto se conoce sobre todo en el caso de lo/as machi, 
quienes van adquiriendo posibilidades de buscar newen (fuerza espiritual) en dichos 
espacios para restablecer la salud y el bienestar de las personas, en la medida que su 








“por debajo”- “espacio” 
espacio que está por debajo 
püji mapu 
“suelo”- “espacio 
espacio del suelo, de la tierra 
naüq mapu 
“abajo”- “espacio” 
espacio de abajo 
ragiñ wenu mapu  
“medio” - “arriba” - “espacio” 
espacio intermedio o del medio 
wenu mapu 
“arriba” - “espacio” 
espacio de arriba 
kajfü wenu mapu 
“azul”- “arriba” - “espacio” 
espacio azulado de arriba 
ayon wenu mapu 
“claridad”- “arriba”- “espacio 
espacio entre el azul y el blanco de la luz clara 
infinita 
ligar wenu mapu  
“blanquecino” - “arriba”- “espacio” 
espacio de la luz infinita 
wente wenu mapu 
“sobre”/ “encima de”-“arriba” - “espacio” 
espacio que esta sobre los demás 
Tabla N°5. Principales dimensiones del waj mapu (espacio universal esférico) 
 
La categoría waj (esfera, giro) además de referir a una acción y una forma determinada, 
tiene el sentido de orientación espiritual, organizando la existencia de la persona como la de 
cualquier ser en el mapu, siendo conformado por cuatro grandes soportes o meli wixan 
mapu que representan la abstracción última de la vida, como un caminar permanente en  
derredor de, desde un punto hacia otro, de un estado a otro. Cuatro soportes que constituyen  
tan solo una referencia, metafóricamente comprendidos como una ruta a seguir en todo el 
trayecto de la existencia, expresada en pares continuos que se conjugan cíclica y 
permanentemente, así es posible la existencia de puwel mapu (espacio de llegada) que 
metafóricamente se vincula al lugar de salida del sol, del nacimiento de la vida, energía 
primera, entendida solo en su relación complementar con el bafkeh mapu (espacio del mar), 
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metaforizado como el ocaso del sol, fin de la vida en la tierra, último halito. Una misma 
relación se manifiesta entre pikum mapu (espacio del norte) que se significa como el lugar 
desde donde sale el viento, que viene a anunciar el invierno, y el wiji mapu (espacio del 
sur) metaforizado como el lugar donde todo vuelve a regenerarse, la tierra donde los pastos 
siempre permanecen verdes, estas dimensiones no constituyen puntos fijos. La analogía del 
kulxun (instrumento ritual mapuche) proporciona una buena síntesis de este pensamiento 
(ver figura N°3), acontece que en algunos de estos instrumentos, se representa mediante su 
forma y diseños la concepción más profunda de la espacialidad mapuche, por otra parte es 
mediante el toque ceremonial de este instrumento que se propicia la comunicación con 
otras dimensiones de los espacios socio-cosmológicos. 
 
 
Figura N°3. Meli wixan mapu (cuatro espacios que se encuentran levantados) 
 
Como ya se ha intentado explicar, estas categorías que son primordialmente una referencia 
espiritual para el che (persona) también proyectan su uso al ámbito político territorial 
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pudiendo coincidir con un gran territorio, como es el caso de bafkeh mapu (espacialidad del 
mar) que es una categoría cuyo uso social se da también en referencia al fütal mapu 
(espacio territorial) que se encuentra localizado en las inmediaciones del mar, lo mismo 
acontece con pikun mapu (espacialidad del norte) y wijii mapu (espacialidad del sur) o 
como en el caso de puwel mapu (espacio de llegada) que se análoga igualmente al territorio 
mapuche del lado argentino. 
La vida cotidiana del mapuche se encuentra plenamente organizada por este orden 
universal, así, practicas como servir mate (bebida caliente) en un grupo, se efectúa por mi 
derecha teniendo como punto de partida donde yo me encuentro localizado hasta girar y 
volver a mi posición original; la casa familiar (ruka) ubica el frontis, la entrada por donde 
sale el sol que es donde se localiza el puwel mapu (espacio de llegada), las camas incluso 
son colocadas de manera tal que la cabeza no se encuentre en dirección al océano donde se 
ubica el bafkhen mapu ( espacio del mar), pues ello resta energías vitales. Es precisamente 
esta característica del pensamiento mapuche la que nos permite tratar al pensamiento 
mapuche como una socio-cosmología (Viveiros de Castro, 2006), pues aquello que se 
concibe en términos ideales tiene una expresión concreta en la cotidianeidad. 
 
Las fuerzas (pu newen ) habitando el waj mapu (espacio universal esférico) 
La vida (mogen) entre los mapuche se manifiesta en una heterogeneidad de formas, 
encontrándose entre ellas un punto en común, todas tienen la misma posibilidad de alterar, 
de dinamizar el comportamiento humano, en este sentido especies, espacios, como seres 
intangibles, pueden ser considerados agentes o actores2 teniendo la capacidad de 
movimentar, instigar la acción, invitándonos a reflexionar en puntos de conexión con 
“otros”. En la socio-cosmología mapuche existe la categoría newen (fuerza) que abarca y 
refiere a toda vida (mogen) existente en el universo esférico (waj mapu). Se reconocen dos 





 Agentes tangibles, con una fisicalidad palpable; “humanos” o personas 
(che)3, otras especies “no humanas” como animales, aves, reptiles, espacios 
localizados en la tierra y que poseen una morfología distinguible. 
 Agentes intangibles o etéreos; seres que actúan como dueños-guardianes 
(geh) de las vidas, como espíritus  ancestrales (püju) que recrean la vida, 
dimensiones de espacio eminentemente etéreas,  así como muchos otros 
agentes que permiten e intervienen la vida. 
Aquello que Viveiros de Castro (2006) llama de humanidad en el sentido de subjetividad 
como atributo tanto de los seres humanos y de los animales en las cosmologías amerindias, 
se muestra útil para comprender el pensamiento mapuche, puesto que en esta lógica todos 
los seres o agentes, tangibles e intangibles dan cuenta de similares potencialidades 
incluyéndose formas de sensibilidad, de conocimiento, como de interactuar.  
Sin embargo, para efectos del presente  estudio, hablar de humanidad en lo mapuche resulta 
engorroso, siendo mucho más pertinente hablar de vitalidad, común a las especies y 
espacios, vitalidad que remite a una heterogeneidad de agencias que no es ajena a otras 
socio-cosmologías de pueblos no euro-americanos, no se trata solo de múltiples 
perspectivas, que si las hay, se trata también en un sentido general de horizontes comunes 
como sociedades. Por otro lado la vitalidad remite a la existencia de categorías que no 
aparecen en el perspectivismo de Viveiros de Castro, como son sexo y juventud/vejez, en 
nuestra visión, constitutivas de toda vida y que en su expresión particular establece 
diferencia en la relación.  
Otro asunto problemático que dificulta la referencia a humanidad como paño de fondo, es 
que Viveiros de Castro (2006) para reforzar su propuesta, propone que los amerindios en 
sus mitos refieren a una situación inicial donde aquellos que hoy son animales un día 
fueron humanos y que aún por debajo de la externalidad continúan teniendo tales atributos. 
Si bien la gran mayoría de los mitos de origen mapuche, que se pueden corresponder a los 
piam (relato inmemorial sin constatación empírica), enfatizan la independencia en la 
                                                             





creación de cada especie, y tienen personajes animales con expresiones de subjetividad 
similar a las humanas, el sentido que ello tiene se condice no tanto en remitir a un origen 
único, antes bien explicitar la importancia de un tener un buen vivir, de respetar las otras 
formas de vida, de saber convivir con ellas, de aprender a conocerla, y que esta puede 
influir sobre nosotros negativa o positivamente al igual que lo haría una persona. La 
independencia en el origen de cada vida, se ve reforzada en las categorías fundantes de la 
cosmología mapuche, que atribuyen a cada especie múltiples energías creadoras. No es mi 
intención abordar cada una de ellas, antes bien considero relevante mencionar solo tres, por 
ser las que se muestran dinamizando la agencia humana en el tiempo, en el caso de este 
estudio. 
 
Los dueños – guardianes (pu geh)  
La concepción de que toda forma de vida tiene dueño (geh) es algo que involucra tanto a 
los humanos como a los no humanos. Desde el pensamiento mapunche ningún espacio está 
solo, incluyendo las aguas, los ríos y las montañas, existiendo tantos dueños como formas 
de vidas existen. En cada espacio existe un modo de ser, energías, elementos con similares 
cualidades, un orden que requiere ser resguardado y que se representan en un ente, el geh 
(dueño-guardián) que se yergue como un intermediario permanente entre seres, el cual 
puede incluso llegar a  manifestarse visualmente como perimontu (acto de ver un geh), que 
de acuerdo al ser y las cualidades que concentra adopta un az (forma de ser, estética) 
determinado, así existen seres o especies que se revelan asumiendo forma de ovejas, 
caballos, puercos, mujeres con cuerpo de pez, toros y un sinnúmero de otras formas, cada 
una de las cuales se asocia a la fuerza (newen) que habita en dicho espacio, como a las 
posibilidades que dicho lugar provee para las demás vidas que le circundan. 
 En la lógica mapuche medio día es un tiempo en el que no se debería transitar por 
cualquier lugar, así como las personas, las otras vidas como las energías que le sostienen 
tienen un tiempo un horario en el que circulan con mayor propiedad, medio día (ragi aht’ü) 
es tiempo de remolino (mewlen), de sol intenso, de los reptiles, y así de toda vida que no es 
persona, algo similar acontece con media noche (ragi puh), es un tiempo delicado para los 
21 
 
humanos. Los geh (dueños-guardianes) evalúan la interacción humana con las otras vidas, 
cuando las personas irrumpen o no respetan la forma de ser de dicho espacio entonces está 
abierta la posibilidad de una sanción o una reacción. Por ejemplo, en los menoko (lugares 
fangosos de uso medicinal), se aconseja sobre algunos horarios más convenientes para 
transitar en ellos, una determinada condición personal, incluso una actitud, de lo contrario 
los geh (dueños-guardianes) pueden provocar grandes desequilibrios personales y 
familiares que van desde dolencias físicas, trastornos sicológicos y espirituales, suicidios, 
nacimiento de crianzas deformes entre otras muchas situaciones críticas. 
Así existen formas de vincularse, de permanecer, de habitar un espacio, que son 
resguardadas por los geh (dueños-guardianes). En este orden de cosas las personas no se 
conciben superiores al resto de las especies, su particularidad radica fundamentalmente en 
el compromiso que tienen como instancia de mediación entre las vidas, compromiso que 
queda explicito en el ámbito de la ritualidad, instancia en la que se menciona e interpela a 
todos los elementos, espacios y especies con los que se comparte en el entorno.  
En el contexto de la etnología brasileña, la categoría dueño es una característica que 
aparece en más de un contexto etnográfico sea indígena, como campesino en relación con 
indígenas. Pietrafesa (1998) en su trabajo sobre los campesinos del Sertão de Piauí en 
Brasil, menciona la presencia de la dona do mato, en los relatos de campesinos cazadores, 
en este caso la figura de la dona o dono expresa la idea de una entidad que protege lugar de 
la caza, que escarmienta a los cazadores, la misma autora menciona, citando a Galvão 
(1983), que entre los caboclos de la Amazonía esta misma entidad se conoce como “mãe do 
bicho”, quien cumple la misma función de resguardo con los animales del mato (bosque de 
pequeñas plantas agrestes).  
Pietrafesa extendiendo el uso de esta categoría a la representación y los usos de la tierra 
como los recursos naturales entre los campesinos del Piauí propone que:  
“O termo dono implica numa relação de soberania y não de propriedade, 
pois como assinalam Catherine e Oliver Barrière, “é o direito de abusar 
que caracteriza especialmente a propriedade”, pois esta é composta pelo 
trinômio: usus, fructus e abusus. Com este último termo, a propriedade se 
define por uma ausência de obrigações em face do outro. E é isso que 
diferencia a propriedade do patrimônio, este último pensado como 
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parental- o indivíduo é responsável por ele perante o grupo”. 
(PIETRAFESA, 1998, p.114) 
 
Entre los mapuche resulta útil hablar de relación por heredad, dado que toda potestad sobre 
la tierra y los bienes que en ella existen en ningún caso es atribuible a la persona como 
dueño absoluto sobre esta, la persona actúa más bien como un responsable delante de la 
familia, como del lof (unidad político territorial) o del lugar, sobre todo en los casos de 
espacios de uso colectivo, actuando también la persona como geh (dueño-guardian) y 
asumiendo una especie de co-propiedad conjuntamente con el dueño-guardián (geh) 
intangible del mapu (espacio, territorio), a quien en última instancia debe responder por el 
mantenimiento del lugar. Cuando la persona o familia descuida un espacio, el espacio 
descuida a quienes en el habitan, cuando hay trasgresión hay sanción, esa es la lógica, eso 
es posible advertirlo tanto en la trayectoria de los grupos como de las personas. 
Por su parte la etnóloga chilena, María E. Grebe (2000) reconociendo la existencia de los 
geh (dueño–guardianes) propone una mirada similar en cuanto a su función en el resguardo 
de las especies, con la salvedad de que la autora lo remite en estricto rigor a las especies 
que según su punto de vista pertenecen al medio ambiente natural, asumiendo a los geh 
(dueño- guardián) como “espíritus dueños de la naturaleza” cuya misión es eminentemente 
conservacionista, protegiendo, cuidando y preservando las especies de la flora y la fauna, 
pues según Grebe es a los geh (dueños guardianes) a quienes les corresponde mantener el 
equilibrio ambiental. Ahora bien, la información recopilada en nuestro estudio demuestra 
que la utilización de esta categoría involucra muchos más ámbitos que los referidos al 
mundo animal y vegetal, proyectándose a todas las especies, incluida la humana. 
Para Carlos Fausto (2008) quien intenta extrapolar una interpretación amplia y que traspasa 
el límite de las socio-cosmologías amazónicas, la existencia de múltiples entidades que 
asumen un carácter de dueño- maestro (dono-mestre) y que se expresa en conceptos 
diversos en distintos pueblos amazónicos, configura un mundo repleto de dueños que 
delimitan la singularidad de cada especie, se trataría de múltiples dominios, de diferentes 
espacios de domesticidad pertenecientes a humanos y no humanos. 
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Entre los mapuche la circulación de los bienes, recursos y personas se encuentra en gran 
medida intermediada por la noción de geh (dueños-guardianes) que tiene puntos de 
intersección con la noción de dono–mestre, pues igualmente remite a la constatación de una 
condición de ser dentro de otro ser, que actúa regulando las interacciones entre la persona, 
el recurso y el colectivo al cual pertenece.  
Siguiendo la reflexión que Fausto propone para el caso amazónico la idea del dono- mestre 
(dueño maestro) representa un  tipo de persona magnificada, que contiene una pluralidad en 
sí, actúa como un protector del colectivo al cual representa. Si bien las categoría de dueño –
maestro (dono-mestre) y geh (dueño –guardián) no son idénticas, la proyección de ambas sí 
tiene similares consecuencias puesto que sirven para relativizar la existencia de un dominio 
exclusivo del ser humano sobre las demás especies, antes bien obliga a asumir un mundo 
repleto de seres capaces de entablar relaciones y que se necesitan entender. De este modo 
desde una interpretación perspectivista se reconoce como supuesto de fondo que animales, 
vegetales y espiritus, pueden tener intencionalidad y conciencia tal como los seres 
humanos, por lo tanto logran ser personas o tener atributos de humanidad. Así, la caza, 
práctica muy vigente entre los amazónicos conlleva un rasgo de canibalismo que es central 
en la socialidad de esos pueblos, en tanto que implica la muerte y comensalidad de otro que
es muy semejante, que en cierta medida también es persona. No es el caso de la socio-
cosmología mapuche, donde existe una distinción clara entre seres humanos y otras 
especies, aún compartiendo capacidades como la comunicación a través del zugu (habla), el 
kimün (conocimiento), el énfasis está colocado en la reciprocidad y el intercambio como 
garantes de una interacción equilibrada y “buena” entre las especies, donde la categoría geh 
(dueño-guardián) actúa como agente regulador, como un celador que garante la estabilidad 
de ese esquema.  
En cuanto a la predación como paño de fondo de la socialidad indígena, supuesto que 
mueve las propuestas de Viveiros de Castro (2006)  línea que Fausto (2008) continua, se 
muestra pertinente fundamentalmente en el contexto de las sociedades amazónicas donde la 
corporalidad es una característica distintiva de la socio-cosmología de estos pueblos, en 
este tipo de pensamiento se manifiesta como una constante la posibilidad de que personas 
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puedan ocupar el cuerpo de animales como también se reconoce que animales en un tiempo 
primordial fueron personas. Entre los mapuche esta idea no tiene la misma centralidad. 
 
Los espíritus  ancestrales (pu püjü)  
En la dimensión del che (persona) existe el püjü (espíritu) que proporciona energía vital, 
desprovistos de él los seres humanos dejan de ser personas, esto acontece precisamente en 
el periodo de tiempo que se fallece, que es cuando el püjü (espíritu) abandona 
definitivamente el cuerpo, pero que se comienza a gestar mucho antes. En la concepción 
mapuche los püjü (espíritus) no desaparecen con la muerte, sino que retornan a un estado 
esencial desde donde tomaran en algún momento nuevamente posesión de un cuerpo para 
conformar persona (che). De este modo la vinculación con los ancestros se da sobre la base 
de este conocimiento, pues se asume que se encuentran en esta condición en algún mapu 
(espacio, territorio) velando por los suyos. 
 
1.2.2 La ética que orienta la socialidad en el waj mapu (espacio universal esférico), 
wiñoleluwün (devolver algo) 
Una premisa fundamental que actúa como paño de fondo de la socialidad mapuche, se 
encuentra contenida en la lógica de “dar para recibir” y “recibir para dar” contenida en 
diversas prácticas y que se asume como el prototipo de reciprocidad imperante en la 
cosmología mapuche, implica además un compromiso permanente entre seres vivos 
expresado en una relación vinculante entre dos o más vidas. En un sentido muy general 
existe el término wiñoleluwün (devolvernos algo) También que contiene en gran medida el 
sentido de la reciprocidad desde el punto de vista mapuche, pues al proponerse en un nivel 
amplio, puede ser utilizado en una diversidad de situaciones incluso envolviendo la idea de 
una reciprocidad negativa, en actos de venganza o desagravio. 
Se comentaran brevemente cuatro prácticas que a mi modo de ver son de entre todas las que 
existen las que mejor reflejan el principio mapuche de reciprocidad; gijañmawün (dar para 
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recibir en ceremoniales), poyewün (hacerse cariño), kejuwün (ayudarse) y kujitu (acto de 
pagar).  
 
Dar para recibir y recibir para dar en ceremoniales (gijañmawün) 
Se utilizara el concepto gijañmawün como análogo a ceremoniales colectivos, familiares e 
individuales que se realizan en todo el territorio mapuche pues es el que mejor refleja la 
idea que convoca la realización de los mismos y por ser ya una categoría reconocida en 
estudios sobre religión (Cotam, 2003), su traducción etimológica se propone como gijañ 
(obtener algo pagando, comprar) ma (partícula que reafirma acción) wün (para nosotros), 
por lo que supone una acción en donde para obtener algo se debe también entregar alguna 
cosa en compensación. El concepto gijañmawün, se aplica principalmente en la esfera 
religiosa y connota el tipo de relación que se debería establecer entre las personas (che) y 
los geh (dueños-guardianes), püjü (energía vital) y newen (fuerza espiritual) existentes, 
llevando implícito un compromiso vinculante entre las personas y la alteridad no humana. 
 “Se trata de la acción ceremonial por medio de la cual se sostiene la 
relación de compromiso existente entre los che [persona] y los newen 
[fuerzas] del universo mapunche y todas sus dimensiones espaciales, tanto 
material como espiritual. Es un momento de la vida en que los che pueden 
resituarse en el espacio y el tiempo para asumir el rol que les toca cumplir 
en su condición de fuerza particular, pero parte integrante del universo 
habitado también por otras fuerzas”. PICHINAO, MELLICO Y 
HUENCHULAF, 2003. 
 
Su relevancia y preponderancia por sobre otras prácticas mapuche radica en que su 
actualización permanente garantiza un küme az mogen (vida buena) de todos quienes 
habitan los diferentes mapu (espacios), es en estos escenarios, a través de la enunciación 
discursiva, del reconocimiento de cada forma de vida que estas vuelven a actualizarse. Se 
mencionan desde aquellos espacios territoriales más próximos a la realización de la 





Hacernos cariño (poyewün) 
Como un modo de relacionamiento transversal a la socialidad mapuche, se conoce la 
categoría de poyewün (hacerse cariño), significado como un acto de afecto entre personas, 
de otorgarse atención, que se efectúa principalmente a través de alimentos y bebidas, 
aunque no excluye otros tipos de presentes materiales. Se aplica sobre todo en situaciones 
de encuentro formal entre personas, familias, como colectivos mayores, siendo recurrente 
en más de una esfera de relacionamiento, en instancias ceremoniales, visitas a familiares o 
amistades, incluso en encuentros políticos. 
Existe todo un protocolo de atención, que considera desde el tipo de alimentos o bebida, la 
forma de servirlo, incluso el momento en que este es servido, esto se torna más importante 
dependiendo del carácter de la situación, si bien ha ido perdiendo vigencia en el tiempo, 
aún es posible distinguirlas sobre todo en el ámbito ceremonial. 
La alimentación es la mejor manera de reforzar simbólicamente la amistad y confianza 
mutua, entre personas y entre grupos, en la lógica mapuche, dar buena alimentación y 
mantener relaciones sociales, se encuentran plenamente asociados.  
Una forma muy generalizada de actualizar las relaciones interpersonales, se trate de 
miembros de un rukache (personas que comparten una casa), miembros de un lof (unidad 
político territorial), miembros de un rewe (espacio ceremonial) es mediante el poyewün, 
(hacer cariño), siendo el alimento, el medio por excelencia utilizado con tal propósito, tanto 
en contextos de encuentro informal, como de reuniones formales. Se atiende al otro lo 
mejor que se puede, pero a la vez se espera que el otro atienda igual o mejor. Ante la 
ocurrencia de un evento festivo, es esperable que los invitados (wixan) traigan por 
presentes, carnes, bebida o comestibles varios, análogamente los anfitriones deben servir en 
proporción a los presentes traídos. 
 
Ayudarnos mutuamente (kejuwün) 
La ayuda mutua entre personas (kejuwün), para el ejercicio de un quehacer concreto es otra 
práctica transversal a los territorios, colaborar con otro u otra en un cometido, la mayor 
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parte de las veces es primordial para sostener prácticas que de otra forma no se sostendrían. 
En la medicina por ejemplo las posibilidades de comunicación de quien ejerce un papel de 
chaman se ven en gran medida determinadas por la presencia del zugunmachife (persona 
que dialoga con el/la machi), de este modo se le asume como su principal colaborador. 
“Mi tía era machi [especialista en salud mapuche, chaman], sus hijas 
ayudaban mucho, ahora donde fueron a quedar ellos en San José hacen 
gijatun [acción de pedir algo en un ceremonial] y ellos tocan kulxun 
[instrumento musical ritual]” E.Huentemilla, febrero de 2010 
 
Una forma específica de hacer colaboración es el inkatuwün (pedir ayuda) y el mingako 
(trabajo y cooperación colectiva), que se asume como ir a conseguir una o más personas 
familiares o no con los que existe confianza y afinidad para llevar adelante una acción. En 
periodos de siembra y cosecha es factible encontrar personas que se organizan de acuerdo a 
esta práctica. Este acto es recíproco, no solo en una dirección.  
 
Hacer pago con un animal (kujitu)  
La transacción económica utilizando animales, aves es una práctica que versa sobre una 
forma de pago por un servicio o ayuda proporcionada (kujitu) que se utilizaba 
antiguamente, en la época en que el dinero no ocupaba el papel que hoy en día ocupa como 
medio de cambio, si bien existían otras modalidades de pago la particularidad de esta 
práctica reside en la utilización de un animal (kujiñ) o ave (üñüm).  
No solo se da entre personas, sino entre personas y geh (dueño-guardián), en este caso el 
carácter de la transacción va mucho más allá del interés económico, por ejemplo cuando se 
atiende un kuxan (enfermo/a) una etapa del proceso de recuperación exige el sacrificio 
concreto de un animal o ave especifica, o su utilización analógica para extraer la dolencia y 
recuperar el bienestar.  
Tanto en el caso del gijañmawün (dar para recibir y recibir para dar), poyewün (hacerse 
cariño), como en el kejuwün (ayudarse), la reciprocidad queda implícita en la partícula 
wün, significada como un “entre nosotros”, “para nosotros”, dos o más de dos, como un 
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compromiso contraído con un propósito que se espera cumplir, en el caso del kujitu (pagar), 
el énfasis del término esta dado en el ser un acto de retribución a los geh (dueños-
guardianes) y püjü (espíritu) por un beneficio esperado. Los cuatro casos descritos colocan 
en evidencia a través de la idea del “dar para recibir” y del “recibir para dar” la existencia 
de un principio de reciprocidad como un formato común en el que se desenvuelven los 
vínculos entre agentes de una relación, tanto para el caso de los vínculos entre persona, 
como entre personas y otras formas de vida. Sin embargo habría que agregar que pese a que 
los ejemplos brindados remiten a una reciprocidad en el sentido positivo, su manifestación 
más amplia en ningún caso es eminentemente de este carácter, como tampoco se dan 
exclusivamente en un sentido de altruismo o desinterés puro, de ahí que el movimiento dar 
y recibir, sea asumido en términos positivos, como negativos tanto en la relación entre 
humanos como entre estos y los no humanos, en este cuadro, la venganza aparece como un 
procedimiento común en situaciones en que un acto pernicioso es respondido con otro más 
pernicioso aún.  
Tempranamente en Los Argonautas del Pacífico Occidental el antropólogo de origen 
polaco B. Malinowski (1986 [1922]) da a conocer la existencia de una modalidad especial 
de intercambio denominado kula, entre los habitantes de las islas Trobiand en la Melanésia,
que permea su estructura social pues no se corresponde exclusivamente con un intercambio 
puramente económico, sino que se encuentra también intervenido por factores catalogados 
por el autor como factores de orden mágico religioso y de prestigio. Para Malinowski el 
kula supone una circulación permanente de objetos entre las personas, así el valor mismo 
del objeto pareciera estar no tanto en su valor económico como en el hecho de estar siempre 
circulando. De este modo y para efectos de este estudio, la importancia que tiene esta obra 
radica en recalcar mediante la exposición del kula la trascendencia del intercambio como 
principio relacional que articula compromisos, vinculaciones formales y trascendentes entre 
personas que se encuentra plenamente pautado, en ningún caso es un acto puramente 
espontaneo y que puede practicarse con cualquiera, muy por el contrario tanto la cantidad 




Así la importancia de la obra de Malinowski para el presente trabajo radica en develar 
principios subyacentes a un tipo de sociedad, que como la mapuche, privilegia los vínculos 
y relaciones entre personas por sobre la posesión absoluta de bienes materiales, puesto que 
los bienes o artefactos simplemente constituyen medios para un fin, en este tipo de sociedad 
la persona es en la medida que es capaz de sostener dichos lazos, no existe valor en 
individuos aislados, este es el principal aporte de Los Argonautas para nuestro estudio. De 
este modo si bien la modalidad de intercambio de los Trobiandeses dista mucho en cuanto a 
su forma de expresión de la mapuche, se trata de sociedades en donde la socialidad del 
intercambio es central, no obstante en lo particular tengan alcances específicos y acostados 
a cada sociedad en particular.  
Más tarde Marcel Mauss (2001 [1950])) en Ensaio Sobre A Dadiva retomando trabajos de 
otros especialistas que como B.Malinoski se abocaron al estudio de innúmeras sociedades 
no occidentales demuestra la existencia de una norma general que regula las vida social de 
lo que, en un sesgo bastante evolucionista denomina sociedades del tipo atrasado y arcaicas 
que se rigen por un principio de dadiva-troca. Dicha norma tiene que ver con la obligación 
de retribuir, como al acto de dar y recibir, obligación que es comprendida por el autor como 
un acto sistemático entre colectividades, que permite y regula el intercambio de una serie
de bienes, riquezas, como un sinnúmero de otras cosas y objetos, pudiendo alcanzar;  
“… antes de mais, amabilidades, festins, ritos, servicios militares, 
mulheres, crianças, danças, festas, feiras cujo mercado não é senão um 
dos termos de um contrato muito mais geral e muito mais permanente”. 
(MAUSS, 2001, p.55) 
 
La idea de contrato aquí es propuesta en un sentido de principio de organización social, 
como forma privilegiada a través del cual se constituyen los vínculos en dichas sociedades. 
Mauss proyecta este vinculo a relaciones más allá de las estrictamente humanas, 
reconociendo que en muchos pueblos también se manifiesta una modalidad de reciprocidad 
entre agentes humanos y no humanos, un tipo de transacción entendida como pago por un 
favor, que acontece entre personas y “dioses” como con “espíritus” imperando entre los 
Toradja de Celebes en Indonesia, entre los Trobriand en Nueva Guinea, como en diversos 
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pueblos indígenas en el mundo, argumenta que esta modalidad de transacción es muy 
frecuentemente utilizada, como también es más segura que se pueda efectuar,  
“Mas eis que aparece um outro tema que já não precisa desse suporte 
humano e que pode ser tão antigo como ó próprio potlach: pensa-se que é 
aos deuses que se deve comprar,e que os deuses sabem fazer o preço das 
coisas. Em nenhum outro lado, talvez esta idea se expresse de uma 
maneira mais típica que entre os Toradja de Celebes. Kruyt diz-nos que o 
proprietário deve aí <<comprar>> dos espíritos o direito de realizar 
determinados actos sobre <<a sua >> casa, é necessário pagar aos 
deuses”. (MAUSS, M., 2001, p.74) 
 
La idea de compra y precio puede ser comprendida mejor aquí si se propone en el sentido 
de negociación de derechos, pues como en el caso citado, también en sociedades como la 
mapuche, no existe la idea de una propiedad o dominio humano absoluto, como ya se 
comentó en párrafos anteriores, existen dominios humanos y no humanos diversos. En este 
esquema tampoco las cosas o artefactos tienen un valor  exclusivamente económico, ellas  
son ante todo contenedoras de un espíritu que es provisto por el hau (espíritu que acompaña 
el bien dado) de la floresta,
“O que, no presente recebido, trocado, obriga, é o facto de a coisa
recebida não ser inerte. Mesmo abandonada pelo doador, é ainda qualquer 
coisa dele. Através dela, ele tem dominio sobre o beneficiario, como a 
través dela, propietário, ele tem dominio sobre o ladrão. Porque o taonga 
[cosa, presente dado] está animado pelo hau[espiritu] da sua floresta, do 
seu territorio, do seu solo, ele é verdadeiramente <<nativo>>: o hau 
persegue qualquer detentor”. MAUSS 2001, p.64-65   
 
Las cosas por lo tanto son, porque pertenecen a alguien, persona, territorio, suelo, tienen un 
valor al ser la constatación de interacciones anteriores como potenciales a futuro. En este 
punto, se puede extrapolar la utilidad de esta reflexión para la discusión mapuche, pues en 
este caso las cosas si bien tienen un valor económico, su valor principal radica en su 
utilidad para un tipo de socialidad  que se ha denominado por algunos especialistas como 
socialidad del “intercambio” (Course, 2008). Entre los mapuche la acumulación de bienes, 
posesiones tiene en el caso mapuche igualmente un sentido de interpelar, exigir, probar y 
evidenciar cuanto el otro puede responder, devolver lo que se le ha dado, ojalá 
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“acrecentado”. O dicho de otro modo mientras más se recibe, bienes, recursos, más debo 
entregar, para mantener ese vínculo.  
Esta lógica toma distancia del igualitarismo propuesto por Overing (2002) para el particular 
caso de la sociedad Piaroa, si bien el esquema de reciprocidad completa podría acogerse, 
los mapuche se muestran como actores sumamente interesados no solo en mostrarse 
similares, sino que la intención es también diferenciarse del otro en términos de 
posibilidades, como de capacidades, incluida la capacidad de interacción como un valor.  
 
1.3 El Espacio en su Dimensión Político Territorial. 
1.3.1 Algunos principios que orientan  la organización del espacio territorial 
Regulación-convencimiento (güne), control-influencia (günen y autonomía como 
voluntad de ordenarse solo (kisugünewün).  
Como se mencionó en párrafos anteriores la socialidad mapuche no solo debe ser 
comprendida en términos de reciprocidad, si bien constituye el molde bajo el cual se 
establecen las relaciones, existen otras categorías que igualmente dinamizan las 
interacciones; güne (regulación-convencimiento), günen (control, influencia) y 
kisugünewün (mandarse, ordenarse solo), dicho movimiento se expresa tanto en el plano del 
individuo empírico como en la dimensión colectiva. 
En el mapuzugun existe el concepto de güne (regulación-convencimiento), es significado 
como la capacidad de orientar, de influenciar la acción de otros, sea en una relación entre 
“humanos”, como entre “humanos” con entidades cosmológicas. Muy diferente de lo que 
sería un ejercicio de poder absoluto, aquí prima la idea del convencimiento, de la 
argumentación, la incitación. En los rukache (unidad domestica), como en los reyñma 
(familia extensa) los mayores en edad, en experiencia, los ancianos y ancianas (wüneh), 
otorgan las principales directrices en la vida familiar. 
Se puede ejercer influencia de muchas maneras, así el ejercicio de la política mapuche 
siempre estuvo asociado a la capacidad de los grandes líderes de ejercer güne (regulación-
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convencimiento) para conducir grupos de personas. Los logko (líder político), como 
principales dentro del lof (unidad político territorial) o rewe (espacio ceremonial), tienen 
como función cardinal organizar, ordenar y buscar consenso entre los miembros de su 
territorio, 
“El concepto [logko] se construye a partir de la analogía que se realiza 
entre el funcionamiento del organismo del che, que constituye un todo 
integrado pero conducido por el logko/ la cabeza. Si la cabeza no funciona 
bien, el cuerpo sufrirá las consecuencias. Se da una situación similar con 
el lof, puesto que es también un todo integrado, que debe tener una guía, 
una buena conducción”, (PICHINAO, MELLICO Y HUENCHULAF 
2003, p.643) 
 
En la práctica esta atribución supone un compromiso mutuo entre el grupo y la persona que 
se encuentra conduciendo al grupo. A los logko (líder político) se les exige, se les interpela 
en pro de un buen ejercicio de su rol. Esta posibilidad de englobamiento desde el grupo 
hacia quienes detentan el liderazgo y la autoridad siempre se encuentra presente. Así por 
ejemplo, un/a machi (especialista en salud mapuche) quien durante toda su vida ejerce una 
función de chaman heredada de algún antepasado, tiene una posición privilegiada respecto 
del común de las personas por la posibilidad de intermediación que le es connatural, en pro 
del bienestar del grupo y de sus miembros, sin embargo estos últimos también le son 
imprescindibles, en la medida que le puedan otorgar o restar apoyo en momentos cruciales, 
como por ejemplo, durante ceremonias de renovación de su papel social y donde la 
presencia del lof (unidad político territorial) es un requisito, no se trata de ceremoniales 
individuales o puramente familiares, son eventos comunitarios. De este modo los 
relacionamientos aparentemente jerárquicos se van constantemente nivelando, no dejándose 
mucha posibilidad de ejercer coerción alguna. Tanto aquellos que se encuentran en una 
posición de relevancia dentro de un lof (unidad político territorial) o de un espacio más 
amplio, como a aquellos que están situados en una posición de menor reconocimiento 
actúan como agentes de una relación, ambos pueden potencialmente influenciar, controlar 
al otro. Esto en el sentido de englobamiento del contrario (Dumont, 1985), pues quienes 
ostentan papeles de liderazgos y autoridad, es decir quienes ostentan poder en el sentido 





Esta vinculación se manifiesta como un juego, un movimiento permanente entre 
independencia y control, que no solo se da desde arriba hacia abajo, sino que también desde 
abajo hacia arriba, desde quienes ostentan menos poder hacia quienes tienen mayor 
legitimidad social para ejercerla, sobresaliendo entre los mapuche una socialidad simétrica, 
que se esfuerza por contener las diferencias y ponerlas en relación.  
Entre los mapuche el poder, en términos de coerción absoluta no se sostiene, ni se 
comprende como algo totalmente determinante. Si bien, algunas personas manifiestan 
capacidad o habilidad de control (günen), asumida como la posibilidad de alterar, de 
influenciar el comportamiento de los otros mediante prácticas especializadas, estas pueden 
ser neutralizadas. 
La autonomía entendida como la voluntad y capacidad de autorregularse (kisugünewün), de 
direccionarse en la vida es otra particularidad que caracteriza la socialidad mapuche. En la 
dimensión política se expresa en que cada unidad territorial (lof, rewe, Ayja rewe, otras) es 
autónoma respecto de otra, lo mismo en el caso de los lideres y autoridades, sí bien existe 
una jerarquía que es determinada por la edad, no es absolutamente coercitiva.  
La capacidad de autorregulación (kisugünewün), de ordenamiento de sí, se fortalece durante 
toda la etapa de crecimiento de lo/as pichikeche (pequeñas personas), existen  recursos 
dentro de la misma familia que abren la posibilidad de que la persona logre desarrollar sus 
aptitudes y capacidades, de que se reconozcan progresivamente los vínculos sociales que 
trae consigo. Se enfatiza la autorregulación, la autonomía (kisugünewün) con el propósito 
de que pichi wenxu (hombres pequeños) y pichi zomo (mujeres pequeñas) no se tornen 
individuos enajenados, y para que en un futuro no deban supeditar su sobrevivencia a otros, 
por ello se inculca tempranamente el sentido del trabajo y la responsabilidad en esta etapa 







Pu xoy (piezas de un mismo cuerpo). 
Se destaca en el individualismo moderno una idea central que distingue arbitrariamente 
entre sujeto y objeto, se separan las cosas de las ideas, y se asume la preponderancia del 
humano como ser racional y “libre” sobre las cosas “no humanas”. Ello como contraste a 
un holismo donde el individuo se diluye absolutamente en pos de una totalidad social 
trascendente, que valora sobremanera los relacionamientos inter personales. Así lo muestra 
el antropólogo francés Louis Dumont (1985) para el sistema de castas indiano. Para el caso 
mapuche como hemos visto, no es ni un holismo absoluto, ni mucho menos individualismo 
racionalista, existe un sentido de colectividad en la diferencia, de llegar a un consenso, ser 
kiñewün (ser uno), pero como partes en relación.  
La configuración del ordenamiento político territorial mapuche se constituye bajo la misma 
lógica que organiza el espacio cosmológico, existiendo una profunda imbricación entre 
ambas dimensiones. Dicho ordenamiento va desde un nivel inmediato abarcando 
progresivamente conglomerados más amplios, deja entrever la existencia de una lógica 
mapuche de relacionamiento de orden simétrico, donde cada entidad diversa respecto de 
otra, constituye un miembro fundamental de un todo íntegro. Así, una característica 
fundamental de la estructuración sociopolítica mapuche, lo constituye la autonomía, 
autorregulación (kisugünewün) que caracteriza los distintos niveles de organización, como 
liderazgos y autoridad, asunto que ya se connotaba en tiempos de la colonia, 
 “Los Toquis4 no tienen más que la sombra de la soberanía. La triple-
potencia que la constituye, reside en el cuerpo entero de los Varones, los 
cuales, tratándose de qualesquier negocio de importancia, lo deciden al 
uso de los pueblos originarios de la germania, en una Dieta general, que se 
llama Butacoyag, ó Aucacoyag, esto es el Gran Consejo, ó el Consejo de 
los Araucanos.”(MOLINA J. 1795, p.62) 
 
Igualmente se advirtió en otras esferas de la vida mapuche una permanente tendencia la 







“Es cierto que estos ghúimenes5 quieren ser respetados y obedecidos 
como jueces y aún pasan a llamarlos vasallos; más ellos (los indios) los 
tienen por una apelación vana y ridícula, porque esta gente aborrece como 
deshonrosa toda especie de sugección y vasallaje; y así no reconocen ni 
quieren ninguna laya [español del siglo XIX] de gobierno de los que ha 
hecho necesario en el mundo de buena política …Cada uno en su 
parcialidad y en sus casas es tenido y acatado conforme a su caudal 
[cantidad de bienes] y el séquito de parentela que le asiste”. (LATCHAM 
p.158-159) 
 
Los mapuches no constituyeron una sociedad centralizada, asunto que durante algún 
tiempo, llevo a ciertos misioneros, cronistas, historiadores durante las primeras décadas 
después de la constitución del Estado, a pensar y proponer que se trataba de grupos tribales 
dispersos que compartían algunas semejanzas y no de un pueblo (Bengoa,1996). No 
obstante esta visión no tardo en ser derribada por estudiosos (Pinto, 2003) que demostraron 
como la diversidad de lo mapuche, no negaba la existencia de un conjunto políticamente 
mayor que se encuentra articulado con un sentido que va desde el che (persona) yendo 









En este esquema los fütal mapu (grandes espacios territoriales) constituyen uno de los 
principales marcos que configuran la expresión de la espiritualidad mapuche en macro 
unidades ecológicas.  
Así las categorías espacio territoriales que se describirán a continuación y que se ilustran en 
este esquema, son las que los propios mapuche han articulado y que se corresponde 
plenamente con su ecología, este es un patrón de estructuración que ya se constato en el 
caso de otro pueblos, por ejemplo en Os Nuer de Evans-Pritchard (2008), el autor describe 
una serie de categorías nativas  sobre la constitución sociopolítica de este pueblo africano, 
fütal mapu 
grandes espacios territoriales 
 
ayjarewe (nueve espacios 
ceremoniales), kechurewe 












espacio territorial que habita 
um grupo de familias 
lof che 
familias con lazos de 
cooperación estrechos  








mostrando los distintos niveles de inter relacionamiento y cohesión existentes, de este 
modo el autor define la estructura social como un sistema de estructuras separadas pero que 
se encuentran inter-relacionadas (EVANS-PRITCHARD, 2008), donde los lineamientos 
políticos son determinados por las relaciones ecológicas y la cultura,  siendo la ecología 
determinante en la conformación del tamaño y distribución de las unidades. En el caso 
mapuche demostraremos como la ecología tiene una trascendencia medular en la 
estructuración social, influenciando desde los niveles más elementales hasta los más 
abarcadores.  
Más adelante en el texto se argumentará como desde el proceso mismo de constitución de 
la persona y su individuación se muestra fundamental el conocimiento y dialogo con el 
entorno ecológico, no solo aquel que es inmediato sino que también el más distante que 
tiene un carácter cosmológico, donde se encuentra el trueno, el sol, la luna, las estrellas y 
muchas otras vitalidades. Lo mismo acontece a nivel de familia extensa (reyñma)  donde 
los relacionamientos, alianzas están en gran medida pautados por la vinculación de las 
familias con los elementos de la ecología, privilegiándose los vínculos con semejantes en 
estos niveles. Un esquema muy parecido se advierte en cuanto a la conformación de los 
restantes niveles hasta llegar a los de mayor alcance.  
La territorialidad como la espacialidad desde el punto de vista mapuche, se genera y 
organiza desde una unidad menor hasta avanzar progresivamente hacia los niveles mayores, 
no existe lof (unidad político territorial) sin familias, ni rewe (espacio ceremonial) sin lof 
(unidad político territorial), y así sucesivamente. Ante la convocatoria para preparar un 
evento ritual por ejemplo, es deber del ñizol logko (principal dentro de los líderes políticos), 
convocar a los demás  logko 6(líder político) de su rewe (espacio ceremonial), como a todas 
las familias miembros, a participar de los eventos de preparación. En estos escenarios la 
discusión se agota cuando todos han podido opinar, colocar sus objeciones y dudas, y se ha 
                                                             




vivir en “reducciones indígenas”, perdiéndose la dimensión política de su autoridad, hoy en día tiene 
injerencia y autoridad solo en  la dimensión ceremonial. El movimiento mapuche actual  está esforzándose 




arribado a una resolución satisfactoria, respecto de fechas, la distribución de funciones y 
demás detalles, existe consenso y conformidad de todos. Los ceremoniales, constituyen un 
momento en que todos deben hacer fuerza, si alguien está con mala voluntad, con malos 
pensamientos, la fuerza se resta, como se ha mostrado, el proceso previo a los ceremoniales 
resguarda en gran medida la no ocurrencia de este tipo de situaciones. Cuando el acuerdo 
no es posible, por existir o manifestarse situaciones demasiado críticas, puede llegar a 
acontecer que un grupo disidente decida conformar otro espacio ceremonial, en su propia 
tierra, si bien esto no es tan frecuente, aconteció y aún acontece, las diferencias surgen entre 
otros asuntos por el uso de bebidas alcohólicas en los ceremoniales, como por la dificultad 
en llegar a un acuerdo en torno a la periodicidad en la ocurrencia de los mismos. La 
práctica discursiva es el mejor recurso para exponer, equilibrar posiciones, puntos de vista, 
los discursos podían extenderse por varios días, hasta que todos los líderes y autoridades 
convocadas pudiesen hablar; 
“hablan primero aquellos que están más inmediato al paraje elegido para 
el parlamento y nombran uno que es privilegiado en voz y fuerza porque 
se lleva gritando todo el día que le toca, oye una pequeña relación de un 
cacique [logko] y luego entona su arenga, y así sucesivamente de todos los 
caciques de aquel Butalmapu [fütal mapu]; sin duda que son en su idioma 
muy señalados estos por los coloridos que usan en su arenga haciendo 
alguna vez agradable su discurso.” (PINTO, 2003, p.62)  
 
Siguiendo con la secuencia ya iniciada en este capítulo, se describirán  los niveles más 
abarcadores hasta llegar a aquellos más elementales que dicen relación con la familia y la 
persona. 
 
1.3.2 Las principales dimensiones del espacio territorial 
 
1.3.2.1 El territorio mapuche histórico (mapuche wajontu mapu)  
 
La denominación mapunche wajontu mapu (territorio mapuche ancestral) es utilizada para 
delimitar el conjunto del territorio mapuche histórico, y que abarca gran parte del territorio 
actualmente ocupado por los estados argentino y chileno. La etimología de la palabra 
otorga a wajontu el sentido de “dar vueltas, girar entorno de” donde la partícula tu enfatiza 
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la concreción de la acción, estando también referida al planeta tierra, de este modo su 
correlación con el espacio territorial que los mapuche ocupan en el püjü mapu (espacio del 
suelo, de la tierra). 
 
Figura N°5. Esquema general del mapuche wajontu mapu (territorio mapuche ancestral) 
Ambas unidades geopolíticas han cobrado relevancia sobre todo en el periodo anterior, a 
través de redes de relaciones y alianzas sobre todo comerciales, y durante la guerra con los 
Estados Nación en Chile y Argentina, no existiendo jamás un poder centralizado que 
incluya a ambos espacios. 
 
Los  espacios territoriales (pu fütal mapu ) 
Esta categoría que etimológicamente proviene de füta (gran) el (establecido, dejado) mapu 
(espacio, territorio) serán aquí significados en el sentido de grandes espacios territoriales, 
que se son plenamente coincidentes con macro espacios ecológicos que contienen biotipos 
que le son representativos, tales como especies de plantas, animales, suelo y personas con 
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una particular forma de ser (az). En la actualidad son comprendidas en términos de 
identidades territoriales,  
“Fütal Mapu o Füta El Mapu, corresponde a las identidades territoriales, 
integradas por conglomerados menores como son los ayjarrewe, los que a 
su vez están constituidos por otras parcialidades como son los rewe, 
conformados por unidades básicas fundamentales más pequeñas que se 
denominan Lof”. (MOLINA, R. 2003, p.717)  
 
En la actualidad se están asumiendo los fütal mapu (grandes espacios territoriales) 
homologándolas a identidades territoriales, considerando que concentran elementos que 
históricamente se han utilizado como marcadores de identidad por los mapuches, se 
reconocen tres; 
“El primer elemento es el zugun[habla] como medio de comunicación, el 
cual posee particularidades distinta dependiendo del füta el mapu [grandes 
espacios territoriales] al cual se adscribe cada lof [unidad político 
territorial] y que tiene su expresión en la forma de realizar los discursos, 
como por ejemplo: koyaqtun (lugar donde se toman los grandes acuerdos), 
wewpin (discurso), zugutun (opiniones).  
Un segundo elemento a considerar, es el contexto social donde el che se 
relaciona con su igual (el che en relación al che). En este plano, 
encontramos esa particularidad o diferencia en la forma de vestir 
(tukutuwün), en los colores y ornamentación de la vestimenta, en el tipo 
de diseños de las mantas (maküñ) y de la platería (ragawtun).  
Un tercer elemento de relevancia, son los rasgos físicos (chumgechi 
azgen) o biotipo humano, lo cual se aprecia en la diferencia existente entre 
el füta el mapu [grandes espacios territoriales] pewenche [ personas del 
pewen] y bafkehche [personas de la costa] en donde claramente hay 




Estos y otros elementos fueron utilizados en otros tiempos por la historiografía oficial para 
negar la existencia de los mapuches como pueblo y plantear que se trataba de bandas o 
tribus dispersas, desconociendo niveles de articulación política más amplios que se dieron a 
nivel de los fütal mapu, o füta el mapu( grandes espacios territoriales), tanto durante el 
periodo de resistencia ante los españoles como durante la guerra chileno-mapuche. A este 
respecto en la actualidad se han levantado nuevas voces mapuches y no mapuches que han 
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fundamentado lo contrario, la existencia de un pueblo sin estado, que opera a través de 
alianzas (Molina, Correa y Yañez 2003; Boccara, 2004; Quidel, 2003). 
Además de los elementos propuestos, zugun (habla), expresiones estéticas y sociales, como 
el biotipo humano, existe otra gran particularidad de los fütal mapu (grandes espacios 
territoriales), que tiene que ver con la interacción privilegiada que se genera entre los che 
(personas) y determinados lugares con los cuales este tienen mayor vinculación sobre todo 
a nivel espiritual, medicinal e incluso en gran medida pero no exclusivamente en lo 
económico-productivo, puesto que en un territorio no todas las familias tienen una misma 
practica productiva, no todos aprovechan de la misma forma el ecosistema, si bien existen 
tendencias.  
De ahí la nominación de cada fütal mapu (grandes espacios territoriales), por ejemplo 
pewen mapu (espacio territorial donde existe el árbol del pewen), demarca un espacio 
donde existe todo un ecosistema particular donde abunda el pewen como especies y 
espacios que en general no se replican con la misma abundancia en otros lugares, esto junto 
a las particularidades antes mencionadas van constituyendo el az mapu (forma de ser del 
lugar).  
En el siguiente mapa (ver mapa N°1), se intenta mostrar de manera aproximada la 
localización de las grandes regiones o espacios territoriales, cuya división no debe 
entenderse en términos de fronteras fijas, como en el caso de las fronteras entre estados, en 
el caso de los fütal mapu (grandes espacios territoriales) se trata de grandes aéreas que se 










os principales füta el m
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Pewen mapu: Territorio donde se reproduce el pewen (conífera de la familia 
Araucariaceae). 
Pikum Mapu: Territorio mapuche del norte, donde actualmente se localiza la capital 
del país. 
Naüq mapu: Territorio mapuche de las tierras bajas y cercanías de la Cordillera de 
la Costa. 
Bafkeh mapu: Territorio mapuche de la costa, del litoral. 
Wiji mapu: Territorio mapuche del sur. 
Inapire mapu: Territorio mapuche de las cercanías de la nieve, zona 
precordillerana. 
Wente mapu: Territorio mapuche del valle. 
Como se puede apreciar, en la misma definición de cada fütal mapu (gran espacio 
territorial) se encuentra contenida una referencia a los  principales biotipos que le 
constituyen, aquel elemento que se asume como su principal característica y que le define 
en términos de las practicas y técnicas de subsistencia en ellos desarrolladas como en 
términos filosófico espirituales. 
Espacios de habitación, usufructo y espacios de relevancia socio-cosmológica. 
A nivel general se distinguen dos grandes categorías de espacios al interior de los fütal 
mapu (grandes espacios territoriales); de habitación y usufructo, y espacios que son morada 
de otras vidas o espacios de relevancia socio-cosmológica7. Un primer tipo está constituido 
por lugares destinados a la vivienda de la familia, como al uso y usufructo de las mismas, 
donde se localiza la casa, la huerta, cultivos y el pastoreo, en estos lugares las personas de 
mayor edad ejercen como geh (dueño-guardián) del mapu (espacio, territorio), por lo tanto 
                                                             
7  Socialmente es conocido el término espacios socioculturales que comienza a ser utilizado por mapuche y 
no mapuche que  apoyan  acciones de  resistencia  a  los megaproyectos de  infraestructura  en  el  territorio 






son responsables ante las demás personas (pu che), como ante los otros geh (dueños-
guardianes) no humanos de lo que acontezca con dichos espacios.  
Un segundo tipo está conformado principalmente por lugares que son morada de otras 
vidas, donde se propicia un vínculo más estrecho con seres intangibles, en otras 
dimensiones de tiempo y espacio, distinguiéndose dentro de esta categoría por lo menos 
tres tipos de lugares; 
 
­ Pequeñas o grandes aéreas ecológicas donde se reproduce  todo tipo de 
medicina (baweh); tales como árboles, arbustos, barro, aguas, piedras, 
animales, insectos y un sin número de otras especies que contienen propiedades 
medicinales. Entre los más conocidos están, los menoko (espacios fangosos de 
uso medicinal), püxanto (lugar con abundancia de püxa), mawiza (montaña), 
lemuntu (bosque nativo), wüfko (vertiente), meliko (cuatro aguas que se juntan) 
y kura (piedras). 
 
­ Lugares establecidos para uso ritual, yendo desde los que se encuentran en el 
interior del mismo espacio domestico y que sirven para el mantenimiento de una 
práctica personal–familiar, de un/a machi o especialista en salud, hasta aquellos 
donde se concentra la ritualidad de uno o más lof mapu (unidad político 
territorial). Como lugares que están para otorgar protección, y direccionar el 
comportamiento humano en épocas de catástrofe.  
 
­ Lugares establecidos para negociaciones políticas, que fueron dejados desde 
tiempos ancestrales para dirimir conflictos, entablar negociaciones y acuerdos 
tanto al interior del lof mapu (unidad político territorial), como entre territorios. 
Aquí son reconocidos transversalmente los xawüwe (lugares de reunión), 
generalmente se encuentran contiguos a los espacios de uso ritual.  
Sin negar la existencia de otros que pudiesen existir, estos son los más reconocidos por el 
común de las personas. La diversidad de lugares que existen, tanto aquellos de relevancia 
socio-cosmológica, como los que tienen un uso y usufructo cotidiano se encuentran 
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estrechamente interrelacionados, por lo mismo si algunos de ellos desaparecen se afecta el 
che (persona), como su püjü (energía vital),  
“Cuando los espacios socioculturales se afectan o desaparecen, se afecta 
también a la persona que convive con esos espacios, esto sucede porque el 
püjü [energía vital]del che que va adquiriendo fuerza de cada uno de ellos, 
pues cada uno proporciona mogen[vida], kimün [conocimiento]y gübam 
[consejo] así como la posibilidad de relacionamiento social entre los che 
[personas] y el entorno. Cuando un espacio deja de existir, el geh [dueños-
guardianes], newen [fuerza espiritual] también desaparece e igualmente 
las especies propias de la flora y fauna que ahí existían, esto impide la 
posibilidad de acceder al  conocimiento acerca de la función que tiene 
cada una de estas especies en el ecosistema, salud y vida del che y el 
xokiñche [raíz familiar], así como la posibilidad de continuar 
reproduciendo un estilo de socialización sustentada en la existencia de 
estos espacios”. PICHINAO y otros, 2003. 
 
Existen espacios que son más sensibles que otros, como los lagos (kaxugko) o el mar 
(bafkeh) que rápidamente se alteran si son irrumpidos, lo mismo que determinadas 
montañas o cerros, las que pueden generar tempestades, fuertes vientos u otros fenómenos 
cuando la gente hace alboroto. La expresión “celo”, “celoso” es un término del español 
frecuentemente utilizado para referirse al alto grado de sensibilidad de ciertos lugares, en 
los cuales las personas no deben manifestar un comportamiento perturbador, generalmente 
en los territorios se reconocen algunos lugares que tienen esta cualidad, generalmente se 
trata de cerros, montañas, lagos, incluso el mar, que al verse trastornados reaccionan 
provocando alteraciones en el entorno. Saber, es en gran medida demostrar un 
comportamiento pertinente con cada vida, la trasgresión puede conllevar a la 
desestabilización de la persona no solo en la dimensión individual, sino familiar e incluso 
llegando a comprometer a todo el lof mapu (principal unidad político territorial), cuando la 
trasgresión es efectuada por una persona que tiene responsabilidad espiritual sobre otros a 
nivel colectivo. Por ello es fundamental saber interactuar para alcanzar una forma correcta 
de vivir la vida (küme az mogen), de acuerdo a ordenamiento que se recrea en cada espacio, 
para  tener un küme felen (estar bien) consigo mismo como con la familia, el espacio que se 
habita y quienes lo constituyen. 
En un sentido muy profundo, los vínculos esperables entre la persona y los espacios 
comprometen reciprocidad (wiñoleluwün), si trato bien a un espacio, este en determinado 
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momento puede compensar, puede contribuir a mi bienestar y al de los demás. Un 
comportamiento respetuoso de los seres humanos con la espacialidad yam mapun (respeto a 
los espacios), incorpora la generación de afectividades, entendidas como; xukawün (respeto 
incondicional entre seres vivos), yamüwün (respeto mutuo, respetar para ser respetado) y 
ekuwün (tenerse cariño), que se aplican con el mismo sentido a la relación entre humanos. 
El respeto se demuestra mediante acciones concretas que deben tomar en consideración el 
propósito primordial por el que cada espacio fue creado, esta es la base que en la filosofía 
social mapuche distingue un espacio de otro, y que deriva en un uso determinado. 
Esta estrecha correlación entre las personas y cada uno de los elementos que cohabitan en 
un espacio determinado también es posible advertirla en la filosofía de vida de otros 
pueblos indígenas, es el caso de los pueblos que habitan el área andina. Para la población 
quechua del Perú, por ejemplo, las wakas (lugares sagrados), constituyen testimonios 
concretos que concentran dimensiones del cosmos andino quechua el cual se reconoce  
dividido en tres niveles; 
“Hanan Pacha, o el universo celestial: Kay Pacha, o la naturaleza, tierra, 
agua, aire; y Ukhu Pacha, o el mundo interior de los muertos, de los 
profundos abismos. Los elementos deificados de estos tres universos eran 
objeto de culto y ceremonias rituales, representados en wakas u objetos 
sagrados. Existían wakas de diferente naturaleza, tipos y funciones en 
todo el Tawantinsuyo. Especialmente en el Qospo, en el denominado 
espacio sagrado, habían más de 350, representando a diferentes deidades: 
manantiales, rocas, árboles, cuevas, palacios, etc., distribuidos en 41 
seq’s. Cada waka tenía su propio sacerdote o tarpuntay y estaba asignada 
a cargo de los ayllus, familias reales o panakas”. (FERRÚA, 2005, p.5) 
 
Las wakas (lugares sagrados) generalmente pueden existir en cuevas, colinas, cementerios 
de personajes importantes, entre otros, que son utilizados para la realización de rituales y 
donde se conoce de la existencia de divinidades que se localizan en lugares reconocidos por 
el común de las personas8. A cada “divinidad” le es atribuido un papel social, que en la 
actualidad se asume en términos de profesiones,  
                                                             
8  si bien en  la actualidad existe un  fluxo  interesante de abordar entre  la  socio­cosmología  indígena y  las 




“La tradición y los sistemas de creencia popular en Ayacucho, cuentan 
que los cerros de ‘Akuchimay’ y ‘La Picota’ ubicadas al sur y norte de la 
ciudad respectivamente, son wakas o templos andinos y 
consecuentemente morada de dioses tutelares. Esta misma tradición 
cuenta que los dioses andinos tienen identidad sexual y ejercen 
profesiones liberales. El  ‘Señor de Akuchimay’ se dice que es de sexo 
masculino y es de  profesión médico; especializado en curar enfermedades 
reales y míticas o sobrenaturales, mientras que el ‘Señor de la Picota’ es 
de sexo femenino y ejerce la profesión de abogada, y como tal está 
especializada en la solución de problemas familiares de toda índole, 
titulaciones, juicios de tierras, herencias, desapariciones, secuestros, etc.” 
(FERRÚA, 2005, p.2005) 
 
Se manifiesta entonces una interlocución permanente entre las personas para con las 
energías que habitan cada waka (lugar sagrado) en pro del mantenimiento del equilibrio 
comunitario. Sobresale claramente el atributo de género que es reconocido a partir de la 
existencia de estos personajes, quienes en definitiva dejan en clara evidencia el énfasis 
particular que asume la constitución de la espacialidad entre los Quechua. 
Pese a que se trata de sociedades muy diversas entre sí, se manifiesta de modo semejante 
entre los quechua y mapuche una vinculación con el espacio que se yergue sobre una lógica 
similar.
 
Los ceremoniales (gijañmawün) colectivos en cada espacio territorial (fütal 
mapu) 
La ceremonialidad mapuche se vive en múltiples actos que van desde aquellos de carácter 
individual, familiares y colectivos. Aquí siguiendo con la argumentación que nos interesa 
mencionaremos solo los grandes ceremoniales (fuxake gijañmawün ) puesto que a través de 
ellos se demuestra claramente la profunda interdependencia entre las personas y los 
biotipos o especies con las que comparte un medio ambiente.  
Los fuxake gijañmawün (grandes ceremoniales) asumen denominaciones diferenciadas de 
acuerdo a los grandes espacios territoriales mapuche (fütal mapu ), generalmente se usa una 
o más designaciones, como se muestra en la siguiente tabla; 
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Espacios Territoriales o fütal mapu 
(grandes espacios territoriales) 
Nombre Específico del gijañmawün 
(ceremoniales) 
Territorio de la costa (bafkeh mapu) kawiñ (juntarse, reunirse) 
gijatun (acto de pedir entregando algo en un 
ceremonial ) 
Territorio de las planicies de arriba (wente 
mapu) 
 gijatun (acto de pedir entregando algo en un 
ceremonial) 
Territorio de las cercanías de la nieve 
(inapire mapu) 
jejipun (acto de comunicación con los newen 
[fuerzas] y geh[dueños-guardianes] ) 
 kamarikun (dar agradecimientos) 
Territorio de las araucarias(pewen mapu) gejipun/jejipun (acto de comunicación con los 
newen [fuerzas] y geh[dueños-guardianes] ) 
 kamarikun (dar agradecimientos) 
Territorio del sur (wiji mapu) kamarikun (dar agradecimientos) 
lepün (limpiar, barrer un espacio) 
Territorio de abajo(naüq mapu) gijatun (acto de pedir entregando algo en un 
ceremonial) 
Territorio del norte (pikun mapu) gijatun (acto de pedir entregando algo en un 
ceremonial) 
Territorio del otro lado de la cordillera de 
los Andes  (wayzüf mapu o pwel mapu) 
gejipun/jejipun (acto argumentativo de 
comunicación con los newen [fuerzas] y 
geh[dueños-guardianes]) 
 kamarikun/kamaruku (dar agradecimientos) 
Tabla N°4. Principales fütal mapu (grandes espacios territoriales) y denominación de las ceremonias 
colectivas en gulu mapu (espacio territorial del otro lado de la Cordillera de los Andes) 
Pese a toda la variación denominativa de los ceremoniales, todos comparten aspectos 
esenciales en común, el principal de ellos es que en todos los gijañmawün (ceremoniales) 
se tiene por propósito último entablar un dialogo con las energías generadoras y 
ordenadoras de la vida como con los antepasados que garantice la continuidad de la vida en 
el waj mapu (espacio universal esférico), entregando, solicitando y recibiendo de estos. Así 
este dialogo es entendido con un énfasis especial en cada fütal mapu (grandes espacios 
territoriales), así en algunos territorios tendrá el sentido de petición entregando algo a 
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cambio, en algunos de reunión festiva, en otros de argumentación solida, en otros de 
limpieza, o también de agradecimientos. La estructura de los mismos también se condice 
con esta lógica acotada a cada fütal mapu (gran espacio territorial), disponiéndose los 
lugares ceremoniales también de una manera diversa, en cuanto a la forma en que cada 
familia se localiza, los lideres rituales, los tiempos de duración, como los elementos 
representativos del lugar que se connotan (alimentos, bebidas, animales, plantas, aves, 
plantas, entre otros). En el caso de  los tiempos en que demoran en cerrarse los ciclos 
ceremoniales estos van desde uno, dos, cuatro e incluso hasta seis años, lo importante en el 
caso de  ceremoniales que no son anuales, es respetar un lapso de tiempo de años pares 
entre una ceremonia y otra, pues la paridad representa algo que se encuentra completo. 
Fuera de estos ciclos programados existe la posibilidad de realizar los lelpe gijatun 
(ceremonia religiosa imprevista) de carácter circunstancial, que se efectúan en situaciones 
de grandes catástrofes; maremotos, sequías, inundaciones como en otras tantas situaciones 
críticas que pudiesen afectar al conjunto de la población.  
 
Alianza de rewe (espacios ceremoniales) 
Un nivel de articulación más específico se genera a partir de la alianza entre rewe (espacios 
ceremoniales) que generalmente se encuentran contiguos y comparten  ciertas similitudes 
en cuanto a la forma en que se llevan adelante los grandes ceremoniales colectivos 
(gijañmawün) distribución de los periodos y fechas de realización de los mismos, como el 
tratamiento de asuntos de orden sociopolítico. Las alianzas de rewe se pueden dar en un 
número de cuatro (meli rewe), cinco (kechu rewe), incluso nueve (aylla rewe), los casos 
varían de acuerdo a los territorios. 
Rewe (espacio ceremonial y político territorial) 
 
El termino proviene de reüq (donde se reparte) we (lugar) por lo que su significación de 
acuerdo a la etimología de la palabra sería “lugar donde se reparte” aludiendo con ello al 
uso social del concepto como “espacio ceremonial” por excelencia donde se reparte newen 
(fuerza), comida, bebida, como otras tantas cosas. De esta forma se conoce como rewe todo 
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lugar destinado a compartir y repartir desde uno y otro referente todo tipo de cosas en una 
esfera religiosa, como también política. En este sentido se nomina con este nombre al lugar 
específico dentro del espacio ceremonial comunitario en cualquiera de sus variantes 
territoriales; gijatuwe, gejipuwe, kawinwe o lepuwe, en donde se efectúa el ceremonial en 
cuestión y que es el lugar en donde se distribuyen todo tipo de zugu (asuntos, habla), como 
también alimentos y bebidas. Lo mismo acontece con el lugar donde los y las machi 
permanentemente se comunican con los newen (fuerza) del waj mapu (espacio universal 
esférico), en este caso rewe (lugar donde se reparte) es tal solo cuando se implementa 
completamente, con rügi (ramas de coligüe) wenu foye (banderas rituales) y otros diversos 
elementos requeridos. 
 
Ahora bien, su proyección a la esfera sociopolítica como una particular forma de 
organización del espacio y de la vida política tiene que ver directamente con su sentido 
primario como lugar donde se reparte, donde se distribuye todo tipo de energías y fuerzas, y 
que congrega a grupos de familias organizados como lof (unidad político territorial). De 
este modo un rewe (espacio ceremonial y político territorial) puede englobar a uno, dos o 
más lof (unidad político territorial elemental) que se encuentran contiguos, siendo liderado 
por un logko principal (ñizol logko), el que en conjunto con otros logko menores (inan 
logko), organizan y conducen  ceremonias religiosas de carácter colectivo. En este nivel de 
organización también funcionaba y en algunos casos aún funciona la resolución de 
conflictos y situaciones críticas que afectan al territorio, aunque esta dimensión quedo casi 
completamente anulada con el sometimiento militar chileno sobre los mapuche a fines del 
siglo XIX.  
 
El sentido espiritual del término rewe (espacio ceremonial y político territorial) lo 
comprende como espacio de riesgo, de peligro, de cuidado, por las energías y dimensiones 
que convoca. La idea de sagrado profano es inexistente entre los mapuche tal cual aparece 
entre los cristianos, se ha ido progresivamente asentando entre los mapuche como una 
consecuencia directa del influjo de las misiones e iglesias católicas y protestantes sobre un 




Lof (unidad político territorial) 
Un primer asunto a mencionar es que el término lof es uno de los conceptos que desde el 
mapuzugun se torna más difícil de traducir, en los diccionarios de los misioneros católicos 
que son los más antiguos, se le traduce en el sentido de sociedad [de trabajo] (Moesbach, 
1963), como lof küdau, como trabajo de minga o lof küdawn, trabajar en sociedad (Augusta, 
1916), aquí será utilizado en su acepción política como unidad político territorial, 
caracterizándose por gozar de autonomía ante otros lof, esto era así en la resolución de 
cualquier tipo de asunto, de la misma forma que la autoridad política que le dirige (logko) 
también es autónoma respecto de sus pares. 
“La organización primitiva que conservan los indígenas chilenos, en la 
cual se reconoce como única autoridad efectiva al jefe de la familia 
cacique, impide que el territorio indígena gobierne un sólo hombre que 
refleje autoridad suprema, ya sea autocrática ó democrática, dinástica o 
electiva”. (DÍAZ MEZA, 1907, p.6) 
 
Cabe señalar que la composición de un lof (unidad político territorial) está conformada por 
familias extensas emparentadas entre sí como también por otras familias que no comparten 
lazos de consanguinidad. 
Es pertinente señalar que las categorías del mapuzugun, kume felen (estar bien) y küme 
mogen (vivir bien) ambas referidas al equilibrio y salud de la persona, también se utilizan 
para referirse a quienes constituyen el lof (unidad político territorial), durante el pentukun 
(saludo protocolar) por ejemplo hay un momento específico del dialogo en que se pregunta, 
Chumley ta mi lof, küme feley kam weza feley?9, refiriéndose a la potencial existencia de 
enfermedades, duelos, conflictos, como acontecimientos positivos específicos tales como, 
casamientos, nacimientos u otros asuntos que pudiesen alterar positiva o negativamente la 
dinámica colectiva, asumiendo alegóricamente la existencia del lof (unidad político 






A este respecto resulta interesante la metáfora del pu xoy 10(partes del cuerpo), con que se 
inicia la descripción del esquema socio espacial mapuche, que  puede significarse como las 
diferentes articulaciones/coyunturas del cuerpo, y que constituyen una pieza del cuerpo, las 
nalgas, las pantorrillas, los pies, los dedos de los pies, y las partes de los dedos de los pies 
por ejemplo, son xoy (piezas, articulaciones), la conjunción y el entrelazamiento de todas 
esas partes es lo que finalmente permite hablar de kalül (cuerpo). Así durante el tratamiento 
con un bawentuchefe (persona que hace remedio), este conducirá el proceso de mejora en 
torno al restablecimiento del equilibrio alterado, küme felen (estar bien), en sus distintas 
dimensiones y que se expresa en la corporalidad.  
Una distinción sutil, que amerita ser clarificada es la que se manifiesta entre lof mapu y lof 
che, en el primer caso se trata del espacio habitado por las familias que componen esta 
unidad política, como a la organización que ahí se genera, mientras que en el segundo caso, 
lof che, involucra a personas que al interior del lof mapu, tienen mayor cercanía y 
regularmente comparten y se colaboran en asuntos productivos o de otro orden. Así pueden 
existir varios lof che al interior de un lof mapu. 
 
1.4 La dimensión de la persona 
1.4.1 El papel de la familia mapuche extendida (reyñma) y el espacio territorial en el 
crecimiento de las personas (pu che). 
El proceso de crianza y formación de personas es denominado en mapuzugun, xemüm 
püchikechen, (hacer crecer personas pequeñas), periodo que se prolonga desde el 
nacimiento hasta la pubertad, e implica una serie de cuidados, como estrategias de 
formación que van activando progresivamente las capacidades de incorporación efectiva al 
medio, un buen ejemplo se encuentra en el hábito de colocar al niño en el küpülwe11, con lo 









pues la madre logra trasladarlo donde ella se encuentra. siendo un atributo fundamental del 
ser persona su condición de “participante”, de la vida social, primero familiar y luego 
comunitaria, con este objetivo se conduce la socialización de niños y niñas.  
 
Figura 3. Pichikeche (persona pequeña) en Küpulwe y su madre vestida a la usanza mapuche con kupam. 12 
La familia mapunche se caracterizaba por ser muy numerosa, muchos hijos e hijas, 
generalmente una familia común podría llegar a tener hasta 25 niña/os cuando el 
matrimonio se compone de un esposo y una o más esposas y entre 8 a 13 hijos cuando solo 
existía una consorte. Las personas que compartían una misma casa  generalmente se abren a 
la posibilidad de integrar no solo de miembros consanguíneos directos, era frecuente que 
niño/as con los que se compartía algún grado de consanguinidad y que se encontraban en 
condición desfavorable se aceptasen como miembros de las familias. Los ancianos, casi 
nunca quedaban solos, siempre con una hija o hijo soltero o casado, en algunos casos el 
acompañamiento se encontraba a cargo de un nieto o nieta quien con el tiempo asumía 
derechos de hijo.  
En un nivel más amplio, existe el reyñma (familia mapuche extendida) que se  encuentra 





tanto por el lado de la madre, como por el lado del padre, diferenciándose de un rukache 
(personas de una casa) pues en este último caso se trata fundamentalmente de los habitantes 
de una ruka (casa), quienes en conjunto, entre varios rukache (personas de una casa) 
constituyen un lof (unidad político territorial) 
“El rukache [unidad domestica] engloba a las personas que conviven bajo 
una misma vivienda. En estos espacios habitaban no sólo los padres y sus 
hijos, sino además los abuelos y otros hermanos, tanto solteros como 
casados y las hermanas. También en algunos casos vivían personas que no 
tenían ninguna relación parental con los rukache [unidad domestica, 
personas que habitan una casa] y son los llamados arimatu”. (QUIDEL,J.; 
PICHINAO,J., 2007, p.399) 
 
Así un reyñma (familia mapuche extendida) se encuentra distribuida en más de un lof 
(unidad político territorial) en diversos rukache (personas que habitan una casa), 
cumpliendo ambas estructuras un papel fundamental en la constitución y formación del che 
(persona). Provenir de una familia extendida (reyñma) es provenir de un grupo de parientes 
consanguíneos tanto por parte de la madre (ñuke küpan), como por parte del padre (chaw 
küpan). Ser familia desde la lógica mapuche implica la constitución de una compleja red de 
alianzas matrimoniales entre patrilinajes13, con familias consideradas similares o “afines”, 
de acuerdo a criterios de semejanza en cuanto a personalidad, posición social, papeles 
sociales, como inclinaciones psico-espirituales. 
La ascendencia familiar (küpan) se asume en directa asociación con la proveniencia 
territorial (tuwün), cada persona proviene de una familia y de un territorio, esa es la forma 
cierta de presentarnos ante otros. Así todos provenimos por parte de la madre de una 
familia y de un territorio, como por parte del padre de una familia y un territorio. 
Esta vinculación se muestra desde los primeros años de crianza de los pichikeche (personas 
pequeñas) en la inculcación de valores, si bien existen valores más o menos transversales al 
conjunto de la sociedad mapuche, el énfasis en cuanto a cuál de ellos privilegiar es variable 






“En el fütal mapu pewenche (gran territorio del pewen), por ejemplo, se 
privilegia el yam, es decir, el recato, la discreción; en bafken mapu (gran 
territorio de la costa) se privilegia el kejuwün, la colaboración, la ayuda en 
quehaceres familiares”. (QUIDEL, J; PICHINAO, J, 2007, p. 460) 
 
Con ello se va fomentando la constitución de un az (fisonomía-personalidad) más o menos 
compartido a nivel territorial14, desde el punto de vista mapuche esto se asume como una 
asociación directa entre espacio y az (estética, forma de ser) de las personas que en el 
habitan.  
Resulta interesante, la forma en que el espacio y las vidas, que en el existen se constituyen 
en verdaderos agentes de socialidad, que informan sobre dimensiones de la individualidad 
personal y a los que la familia puede echar mano para distinguir a la persona en formación 
de otras, 
“Los indios araucanos arrebataban a la naturaleza un nombre y lo 
aplicaban a sus familias, modificándolo sucesivamente por la acumulación 
de adjetivos. De esta manera forman sus nombres propios, con uno 
general de estirpe o linaje y otro que individualiza” (LATCHAM, 1924, 
p.74) 
A este respecto resulta interesante la correlación que Levi-Strauss (1997 [1962]) plantea en 
sociedades que tienen un pensamiento totalizador, en donde se plantea una equivalencia 
entre las partes del cuerpo más allá de los reinos o especies. Entre algunos pueblos que 
estudio el autor por ejemplo se presenta una tendencia que vincula la morfología individual 
y empírica y diferencias en el modo de concepción clánica. Así el autor al explicar como 
entre los niños Omaha y Osagos, los cortes de cabello evocaban un aspecto o rasgo del  
animal o fenómeno que actúa como epónimo, proponiendo que; 
 
“Este modelado de la persona según esquemas específicos, elementales o 
categóricos, no tiene solamente consecuencias físicas, sino también 
psicológicas. Una sociedad que define sus segmentos en función de lo alto 
y de lo bajo, del cielo y de la tierra, del día y de la noche, puede englobar 
en la misma estructura de oposición, maneras de ser sociales o morales: 
conciliación y agresión, paz y guerra, justicia y policía, bien y mal, 
ordenados en clases; el hecho de pertenecer en común a la clase no 






existe una homología entre el sistema de los individuos  en el seno de la 
clase y el sistema de las clases en el seno de las categorías de rango más 
elevado”. (LEVI-STRAUSS, p.247-248) 
 
En este sentido y siguiendo al autor, el acto de nombrar en sociedades se corresponde con 
un esquema clasificatorio cosmológico que organiza la realidad mediante un sin número de 
clases finitas. En algunos pueblos estudiados por el autor los nombres propios individuales 
se corresponden con denominaciones clánicas, entre los mapuche en tanto se advierte una 
correspondencia entre los apellidos y los nombres individuales.  
 
Existe entre los mapuche una clara correspondencia entre determinados papeles sociales 
desempeñados por personas como parte de una familia que lleva un nombre determinado y  
la valoración que la  
le otorga al elemento principal que constituye ese nombre. Así acontecía que en cada 
territorio prevalecían o se hacían recurrentes apellidos (küga) con una raíz similar, que 
informaban sobre la existencia de tal o cual agente en el entorno, no solo animales, aves, 
sino elementos que cumplían funciones importantes, por ejemplo, los nawel (tigre) que 
podía complementarse con diferentes adjetivaciones tal como püjki (flecha), resultando en 
püjkinawel (tigre transformado en flecha), donde püjki (flecha) individualiza y nawel (tigre) 
vincula al reyñma (familia extendida). La atribución del nombre que individualizaba 
acontecía entre los 7 a 10 años en un acto ceremonioso familiar bakutun, después que la 
pequeña persona manifestaba ya las principales inclinaciones respecto de su 
comportamiento futuro,  
 
“A veces los adivinos estudian las inclinaciones del chinito, predicen su 
porvenir, descubren las aptitudes que lo caracterizan y esta predicción es 
el calificativo que dan a su nombre genérico”. (LATCHAM, 1924, p.75) 
 
También acontecía que algunas veces el nieto primogénito pasaba a recibir el nombre de su 
abuelo paterno como una forma de mantener el prestigio o renombre social del abuelo. No 
está tan clara la cantidad de nombres que una persona podría llegar a tener, ni los contextos 
a los que dichos nombres, como en el caso de los Mebengrokre (LEA, 1992), sin embargo 
si se sabe que podría existir más de una nominación, y que un segundo nombre podría 
cumplir además del propósito de individuación, la generación de alianzas y el 
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acrecentamiento de prestigio, durante el siglo pasado por ejemplo, fueron entregados 
nombres a no mapuche, a la vez que se incorporaron desde el mundo hispano–chileno otros 
muchos, pues correspondían a personas “prestigiosas”.  
 
Una modalidad frecuente de abordar e incidir en la conformación de la individualidad hasta 
hace unas décadas atrás era dando preparados a las personas pequeñas, a través de los 
cuales se obtenía información más precisa sobre su comportamiento futuro, con el 
propósito de corregir y/o potenciar tendencias personales, también con remedios. Se 
potenciaban aquellos aspectos considerados positivos por la familia para su sociabilidad 
futura, agilidad, dominio de ciertos conocimientos, practicas entre otros asuntos. La 
individualidad se fortalece, esperándose que en determinadas circunstancias juegue un rol 
fundamental.  
 
1.4.2 Tipos de che (persona) 
La filosofía social  mapuche (mapuche rakizuam) establece una distinción entre personas, 
de acuerdo a su grado de responsabilidad para con otros, existen aquellos que solo tienen 
responsabilidad con su persona, con su familia, estos son los reche (solo persona), en tanto 
quienes tienen responsabilidad con otros en un nivel más amplio que el personal o familiar 
son llamados de rechegenochiche (personas que tienen a otros bajo su responsabilidad) y 
wünenkülechiche (aquellos que son mayores en un grupo). 
Los rechegenochiche (personas que tienen a otros bajo su responsabilidad), tienen la 
posibilidad de concentrar conocimiento especializado sobre materias como salud, 
ritualidad, territorialidad, pudiendo acceder a distintas dimensiones del espacio universal 
esférico (waj mapu), como temporalidades pasadas, actuales y futuras lo que no está dado 
para el común de las personas. Tienen la función de guiar y ordenar la relación de los che 
hacia los diversos geh (dueños-guardianes) y newen (fuerza espiritual) de los espacios del 
waj mapu (espacio universal esférico) para lograr el bienestar general de la población, para 
estar bien (küme felen). En este grupo se encuentran fundamentalmente aquellos y aquellas 
que ejercen papeles chamanicos, tales como machi (especialista en salud), zugunmachife 
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(persona que dialoga con el machi) y quienes conducen la ritualidad en los diferentes 
territorios, gijatufe (oradores rituales) quienes asumen como mediadores entre personas y 
energías vitales presentes en el espacio (Para una explicación más detallada ver tabla N°3).  
Líder Ritual (gijatufe)  Gran espacio territorial Mapuche (fütal mapu) 
gehpiñ (dueño de la palabra) bafkeh mapu ( territorio de la costa) 
wiji mapu (territorio del sur) 
machi (especialista en salud) 
zugunmachife (persona que 
dialoga con el machi)15 
wente mapu ( territorio de los abajinos) 
parte del bafkeh mapu (territorio de la costa) 
logko gijatufe (líder político y 
religioso) 
inapire mapu (territorio de las cercanías de la nieve) 
pewen mapu (territorio del pewen) 
wente mapu (territorio de los arribanos) 
parte de pwel mapu (territorio del otro lado de la 
cordillera)  
pijañ kushe (espíritu de la 
ancianidad femenina) 
Parte de pwel mapu (territorio del otro lado de la 
cordillera) 
Tabla N°3. Distribución de los papeles rituales en los fütal mapu (grandes espacios territoriales) 
En el territorio mapuche de la costa lugar de origen de las familias con las que se trabaja en 
este estudio, quienes ejercen el liderazgo espiritual son los gehpiñ (dueño de la palabra) y 
la/os machi (chaman), mientras que en la pre cordillera quienes conducen los ceremoniales  
son los logko (líder político). Si bien esta diferencia no muda el sentido transversal de la 
ritualidad mapuche, sí le confiere una particular identidad a nivel de los grandes espacios 
territoriales (fütal mapu), que viene a matizar la gran heterogeneidad con que se expresa la 
ritualidad mapuche.  
La condición de gijatufe (orador ritual) se adquiere en gran medida por herencia, de algún 
antepasado con el que existe un vinculo consanguíneo, en el caso de los machi (especialista 
en salud) y zugunmachife (persona que dialoga con el machi) puede indistintamente 





en el caso de los logko gijatufe (líder político-religioso) y gehpiñ (dueño de la palabra) 
generalmente es por parte del padre, aún cuando los papeles en sí no son de exclusividad 
masculina o femenina. Sin embargo esta no es la única vía por la cual una persona llega a 
constituirse en gijatufe (orador ritual) también puede ser por zujitun, perimontu (acto de 
visualizar un dueño-guardián) o nominación del colectivo, incluso, por motivación 
personal.  
En el caso de los machi (especialista en salud) sus posibilidades de mayor o menor 
interlocución con geh (dueño-guardián) y newen (fuerzas) se encuentran mediadas por la 
colaboración de la persona que transmite la palabra (zugunmachife) cuando él o ella  entra 
en contacto directo con los espiritus en estado de trance, así el zugunmachife (quien 
transmite la palabra) es el colaborador por excelencia de los machi. Asumir un papel social 
de esta envergadura implica asumir un compromiso de por vida que tiene diversas  
repercusiones para la persona que lo encarna, la estabilidad del lof (unidad político 
territorial) depende en gran medida del buen ejercicio de estos papeles sociales, como el de 
machi (especialista en salud) o zugunmachife (quien transmite la palabra). Implica una 
formación espiritual que va proporcionando directrices para el comportamiento inmediato y 
futuro de la persona, como conocimiento (mapuche kimün). Además y por sobre todo en el
caso de lo/as machi la activación de los vínculos con parientes, se manifiesta fundamental 
para el ejercicio del papel social que deben llevar adelante, desde el momento mismo de la 
formación como chaman. Lo mismo acontece con otros papeles sociales relativos al ámbito 
espiritual, como el de logko (líder político) o gehpiñ (dueño de la palabra). 
El término que designa a quienes son principales dentro de un espacio, wünenkulechiche, es 
correspondiente con quienes ejercen roles de orden sociopolíticos; siendo el líder político 
por excelencia logko (líder político), con la colaboración de un werken (mensajero) y 
xafkazi (asesor) enfatiza la posibilidad de poder, autoridad sobre un conjunto de personas, 
capacidad de conducción. En el caso del logko (líder político) el papel social también es de 
carácter hereditario.  
Cabe mencionar que tanto los liderazgos rituales como los de orden sociopolítico 
dependiendo de los territorios pueden ser potencialmente ejercidos por una misma persona, 
en el caso de los logko (líder político), como también un especialista en salud (machi) 
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puede ejercer un papel de gijatufe (orador ritual) frente al lof  (unidad político territorial). 
La ocupación político militar del territorio mapuche por el Estado chileno al enajenar el 
territorio, neutraliza la autoridad política de los logko (líder político), con lo cual hoy en día 
se han recogido dichos papeles principal aunque no exclusivamente hacia la esfera ritual. 
En su lugar los dirigentes y organizaciones funcionales, como comunidades indígenas, 
asociaciones indígenas, juntas de vecinos, agrupaciones de pequeños agricultores, entre 
muchas otras las cuales, sumadas a organizaciones sociopolíticas se encargan hoy en día de 



















CAPITULO 2. MUDANZAS HISTORICAS EN EL MAPUCHE WAJONTU MAPU 
(TERRITORIO MAPUCHE HISTORICO) E IMPACTOS SOBRE UNA 
INTERPRETACIÓN MAPUCHE DEL MUNDO. 
 
En este capítulo se analizaran dos grandes factores que inciden directamente en la 
proyección de la filosofía social mapuche o para procesos o desarrollos históricos recientes, 
factores que llevados a lo específico de los interlocutores que constituyen el foco 
etnográfico de este estudio, dicen relación con el maremoto de 1960 y el proceso de 
dominación colonial por el Estado de Chile. 
 
2.1 Los interlocutores del estudio, “Los maremoteados” 
2.1.1 Antecedentes generales de los interlocutores 
Hablar de “los maremoteados”, implica reconocer la nominación que hasta el día de hoy las 
personas que ya vivían en las tierras pre cordilleranas le otorgan a los grupos de personas 
que ahí arribaron. En esta denominación ya se encuentra contenida una explicación del 
desplazamiento, provocada por un maremoto. 
Dicho desplazamiento tiene lugar durante el mes de mayo del año 1966, casi seis16años 
después de acontecido este fenómeno, no existiendo antecedentes fidedignos 17acerca del 
total de personas que se trasladaron, pero si sobre el número de  familias entendidas como 
unidades domesticas (rukache) que alcanzó a un total de 211, privilegiándose familias 
jóvenes. Esta lógica fue establecida por los funcionarios de la Corporación de Reforma 
Agraria (CORA), e implicó la división de los reyñma (familias extendidas) entre aquellos 
                                                             
16 Los años  inmediatamente posteriores al maremoto y  terremoto,  las  familias continúan viviendo en sus 
tierras, no obstante los terrenos quedaron muy poco recuperables, las casas y construcciones destruidas, lo 
que genero periodos de hambruna y escasez generalizada entre las familias de la costa. 
17    La  documentación  oficial  acerca  de  la  totalidad  de  familias  que  ocupa  asentamientos  de  la Reforma 
Agraria,  se  encuentra  solo parcialmente disponible,  siendo  la Corporación de Reforma Agraria  (CORA)  la 
instancia original que  los  administraba  esta  fue  aniquilada durante  el  gobierno militar, por  lo que dicha 
información  fue  pasando  de  una  institución  a  otra,  como  de  una  oficina  a  otra,  extraviándose muchos 




que quedaron en las tierras antiguas y los que se desplazaron. Cabe señalar que estos grupos 
fueron constituidos en su casi mayoría por personas de ascendencia mapuche, ya sea 
mapuche casado con mapuche, o mapuche casado con chilena o chileno, cuando se 
incluyeron matrimonios chilenos que fueron casos menos frecuentes, estos ya traían un 
historia estrecha de convivencia y vecindad con mapuche. 
Las unidades domesticas trasladadas provenían desde los sectores de Queule-Tolten, 104 
familias, y Puerto Saavedra-Carahue, 107 familias, quienes constituyen diversos 
“asentamientos”, distribuyéndose el grupo de Queule-Tolten  en  los alrededores de Colico, 
Choroico y Curacautin, y el grupo proveniente de Puerto Saavedra-Carahue,  en los 




Mapa N°4. Desplazamiento de las familias. Letra A familias del sector Lo Juan, provenientes de Puerto 
Saavedra. Letra B familias del sector Rayen Lafquen, provenientes de la comuna de Tolten. Mapa tomado y 
acomodado desde: www.educarchile.cl 
Así los interlocutores directos de este estudio son 27 personas, hombres y mujeres que 
forman parte de las unidades domesticas que hace ya más de cuatro décadas se desplazaron 
desde el territorio de la costa (bafkeh mapu) hacia el territorio de la precordillera (inapire 
mapu) y que pertenecieron a dos de los asentamientos de la reforma agraria que se 
conformaron en los años inmediatamente posteriores a su reinstalación en las nuevas 
tierras, Los Juanes y Rayen Lafquen. En el caso del otrora asentamiento Los Juanes, este 
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estuvo conformado por 39 unidades domesticas que provenían de los sectores costeros de 
Rukahue, Collico, Calof, Moncul, La Vega Pichinhual, Chacay, Chomio y el Temo, 
mientras que en el otro caso, el del ex asentamiento Rayen Lafquen, las 40 unidades 
domesticas que le constituyeron provenían de los sectores costeros Curalaco, Meli Rüpu, 
Punta de Riel y Pelehue. 
Durante la visita a casa de las familias se privilegio la interlocución con los geh ruka 
(dueños de casa) que vivieron la experiencia del desplazamiento a raíz del fenómeno del 
maremoto, con quienes se abordaron diversos temas de conversación que tuvieron como 
propósito efectuar un recorrido en el tiempo en torno a aquellos acontecimientos que 
marcaron sus trayectorias personales como familiares, con el propósito de indagar en torno 
a la vigencia de una interpretación mapuche sobre una ética de vida. Es en este sentido que 
el esquema filosófico social expuesto en el primer capítulo se torna pertinente 
constituyéndose en un referente que se torna útil para interpretar la reflexividad que 
alcanzan nuestros interlocutores hoy en día. 
El viaje comienza en el ahora sector de Rayen Lafquen con el matrimonio de don Ambrosio 
Nahuelfil y doña Juana Caniullan Penchulaf, fueron de los más dados a contar sus historias. 
Mate y porotos con rienda (comida típica mapuche) amenizaron nuestras conversaciones 
que se remontaron a la niñez de ambos, con una lucidez admirable, que incluyó tanto 
recuerdos sobre hechos, acontecimientos personales, como sobre el contexto temporal y 
espacial en que estos se desarrollaron, lo que constituye un aliciente que estimula la 
imaginación de cualquier oyente. Desde ahí continua la visita a los restantes interlocutores 
(ver anexo N°1), mediante la técnica conocida como “bola de nieve”, un interlocutor fue 
refiriendo a otro y así sucesivamente, hasta alcanzar un número suficiente de personas en 
ambos sectores, Los Juanes y Rayen Lafquen que permitió armar un cuadro fehaciente 
sobre la dinámica de estas personas en cuanto a la forma en que se expresa la filosofía 





Fotografía Nº1. Don Ambrosio Nahuelfil y su esposa doña Juanita Caniullan, enero de 2010. 
Cada uno de los interlocutores matiza de modo diferente y de acuerdo a sus experiencias 
particulares la conversación, todos con una sola excepción, mostraron sumo interés en 
rememorar sus vivencias en relación al maremoto y desplazamiento, considero que en ello 
influyo mi pertenencia a una de las familias relocalizadas, imagen fortalecida por la 
presencia de mi tía paterna Isabel Pichinao (65 años) quien acompaño algunas de las visitas 
con mucho entusiasmo.  
 
2.1.2 La vida en las tierras antiguas (kuyfike mapu); relaciones inter étnicas fluidas 
entre mapuche y campesinos chilenos.  
La vida de las familias bafkehche (personas que habitan en la costa) en los sectores de 
Tolten y Puerto Saavedra, en décadas anteriores al año 1960 no dista de lo que acontece 
con la gran mayoría de la población mapuche en esa época, las familias que en ese tiempo 
eran numerosas, diez a quince hijos por esposa, deben vivir resilentemente en lotes 
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reducidos de tierra, en los que se desarrollaba el cultivo diversificado y a pequeña escala de 
tubérculos y legumbres, sobre todo papa, trigo, avena, arveja, lenteja, habas, ají, entre otros 
productos locales, los que se destinaban principalmente al consumo familiar, como a la 
venta en los centros urbanos próximos. Junto con ello se criaban pequeños lotes de vacuno 
y cerdos. 
Pese a vivir en las cercanías del mar no todas las personas se dedicaban a la pesca como 
una actividad exclusiva, por lo menos en el caso acotado de las familias que fueron 
entrevistadas, las personas y familias que ejercían labores productivas vinculadas al mar se 
localizaban mucho más cerca del litoral, ello sin embargo no les quita la condición de  
bafkehche (personas de las cercanías del mar), pues como anteriormente se comentó en el 
apartado sobre los fütal mapu (grandes espacios territoriales) el vinculo va mucho más allá 
de la dependencia económica productiva con un solo espacio al interior del territorio, antes 
bien se debe entender al espacio que define el nombre de cualquier fütal mapu (gran 
espacio territorial) como un elemento distintivo del medio particular, que en gran medida 
contiene el tipo de energías que permea las vidas del territorio. 
Así entre las familias que se desplazaron, la pesca era una alternativa solo de algunos, 
frecuentemente los mapuche más empobrecidos que por carecer de terreno suficiente para 
cultivos, salían a pescar al mar y/o la vega, con fines de comercialización, así relata una de 
las mujeres a las que se entrevistó, refiriéndose a la principal ocupación de su esposo en ese 
periodo; 
“Él vendía pescadito, decía que no había que echarle a la olla, salía a 
vender por ahí y así sobrevivíamos”. E. QUEUPUL, febrero de 2010. 
 
En general las familias entrevistadas se dedicaban a la pesca ocasional para el consumo 
familiar, esto era más frecuente, según lo que ellos mismos explicaron, en otros grupos de 
familias que residían más cerca del mar. Quienes mencionaron esta actividad como 
ocupación principal, fueron solo dos familias, una del sector de Puerto Saavedra, y otra que 
vivía en las cercanías de Queule, esta última una familia de mujeres se dedicaba a la 
extracción de mariscos, con el propósito de cambiarlo por trigo. En este periodo un gran 
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porcentaje de las transacciones comerciales mapuche se continuaba realizando bajo la 
lógica del intercambio de un producto por otro (xafkintu). 
Algunas familias generaban recursos mediante oficios como la cestería con vegetales, 
“mi padre  hacia canastos, sillas, los canastos los vendía, antes se 
cambiaban por papas, cuando no por plata, ya que teníamos poca tierra.” 
E. LLANCALEO, febrero de 2010. 
En la mayoría de los casos estas modalidades de subsistencia no eran suficientes, y había 
que salir a trabajar estacionalmente a los centros urbanos del país en busca de recursos; 
Temuco, Santiago y Concepción eran los destinos más frecuentes, donde se trabajaba en 
panaderías, servicio domestico, o como obreros. 
Una de las practicas más comunes y que constituyo el modo preferencial de interacción con 
los wigka (chilenos) en el sector a mediados del siglo XIX es la mediería, que consiste en 
un sistema de trabajo y transferencia de recursos desde familias más acomodadas hacia 
familias más pobres que se presenta en la mayoría de las prácticas productivo económica en 
América Latina. En la sociedad mapuche dicho sistema de colaboración se da entre 
mapuches, como entre mapuches y chilenos.  
En este caso se utiliza como un mecanismo efectivo para contrarrestar la carencia de 
recursos para la producción, no solo se desarrollo en la agricultura. Stuchlik (1976) 
reconoce por lo menos cinco tipos de mediería que todavía se seguirían desarrollando hacia 
principios de la década de los 70’; mediería agrícola, mediería en la crianza de animales, 
mediería en la crianza de aves de corral y cerdos, mediería en  la producción de carbón y 
leña, y mediería ocasional como acuerdo para la producción de un artículo, como por 
ejemplo, textiles artesanales.  
En la agricultura supone básicamente que una parte coloca la tierra y la semilla y la otra 
parte coloca el trabajo, dividiéndose proporcionalmente los beneficios; 
“Después hable en Coihueco [sector]; vine acaso usted puede dar semillas 
a medias; sabe voy a ir a verlo me dijo y fue. El hablo, sí, me gusto el 
campo, te voy a pasar una yunta de bueyes, arado, carreta, voy a ver 
cuantos kilos serán. En ese tiempo eran de cien, calcule me dijo, va a 
necesitar 200 kilos, cultívelo para que no ande a carrera buscando rastra 
[herramienta para cultivo]. También necesito talaje para bueyes, yo le 
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dije, talaje hay todo quedo bien. Cuando quedo listo le dije, “don Juan 
ahora quedo el campo listo, cuando podemos sembrar, fijamos fecha 
pronto, así hicimos la siembra”, dio resultado. Fíjese que esa siembra que 
hice, ahí no había maquinaria como ahora, había maquinaria a planta, se 
cortaba a hichona [hoz] y lo llevábamos a la maquina, harto trigo, hartos 
sacos, no me acuerdo cuantos sacos eran, a los dos nos fue bien. De los 20 
kilos que sobraron me dijo, hágalo harina, lo lleve y le dije  a mi mamá 
hágalo para harina, sobro para la siembra. Mi mamá dijo que si sobro de 
la semilla va a ir bien, así dice la gente, cuando sobra va a ir bien.” A. 
NAHUELFIL, enero de 2010. 
 
Así la mediería durante décadas, fue entre los mapuche un mecanismo que en gran medida 
frenó el deterioro económico creciente de la población. Incluso después del desplazamiento 
fue la forma más frecuente en que se mantienen los vínculos sociales y económicos con el 
espacio antiguo (kuyfi lof).18 
Complementariamente se acudía a los fundos aledaños, ya sea individualmente, hombres o 
mujeres, como en grupos familiares, incluyéndose a los niños y niñas, mediante acuerdos 
de trabajo informal (tratos). 
Esto explica los estrechos vínculos que las familias de esta zona articularon con los wigka 
(chilenos), parceleros como inquilinos de fundos, generándose empatías en el tiempo más 
allá del ámbito productivo, muchas veces se establecían relaciones de compadrazgos a 
través de los bautizos que consolidaban los vínculos en el tiempo. Esta manera de 
consolidar vínculos de amistad no es exclusiva al contexto mapuche, sino que constituye 
una práctica social de origen católico, que fue adoptada y apropiada en diversos lugares de 
América, como una forma común de interacción entre ricos y pobres. 
Entre los mapuche se manifiestan como una continuidad de una institución que ya existía 
en los distintos fütal mapu (grandes espacios territoriales), y que se denominaba bakutun 
(compartir un nombre con el abuelo/a) cumplía con el propósito de afianzar el 
reconocimiento del niño al interior de las redes de parentesco y amistad, siendo en este caso 
un adulto de la familia, generalmente el abuelo, el encargado de proporcionar las directrices 






adquiría el nombre del abuelo. En el caso de las niñas el bakutun (compartir un nombre con 
el abuelo/a) acontecía generalmente, aunque no siempre durante la ceremonia de katawün 
(perforación de orejas de las niñas) momento en que se fortalecían ritualmente los vínculos 
sociales de la niña, y donde el padre y la madre entregaban simbólicamente a su hija a una 
mujer de entre los parientes consanguíneos o a alguna amistad de confianza, por representar 
un ideal de persona. Es por ello que el compadrazgo se propone más como una extensión 
del tipo de relacionamiento que resguarda en forma hibrida, la lógica de relacionamiento 
mapuche, pero restando gran parte de la riqueza que el katawün/bakutun asumía en la 
lógica intracultural, no obstante aseguraba en el tiempo la obtención de beneficios necesaria 
sobre todo para las familias mapuche más empobrecidas 
En el espacio territorial de origen la vinculación con los wigka (chilenos) de los fundos 
aledaños fue casi una estrategia de sobrevivencia, con los inquilinos y peones de los 
latifundios vecinos se generaban sobre todo relaciones económicas que trascendían al plano 
de la empatía, la forma más común era en términos de padrinos y/o madrinas de bautismo 
cristiano de alguno de los hijos o hijas de las familias mapuche, o simplemente como 
amigos de confianza; 
“A los fundos íbamos a trabajar como medieros, a uno le daban una 
cuadra de papas, así íbamos a marcar, sembrar a cosechar, eran excelentes 
cosechas porque el fundo tenía muy buenos campos, el problema es que 
había que darles a ellos cosechado, pero algunos se avivaban sacaban más 
de la mitad de lo que les correspondía para palear los gastos, pero siempre 
iba bien. Siempre el fundo respeto mucho a los pobres que éramos 
nosotros, siempre un carro [el acoplado de las maquinas cosechadoras, 
donde se recibe el trigo] para allá y un carro para acá, nunca dijeron 
“tírenme primero lo mío y después lo de ustedes”. Acá, yo creo que 
nosotros fuimos culpables, poco inteligentes, también eran fundos muy 
grandes, no hacían eso. Por ejemplo allá casi todos los dueños eran 
santiaguinos, iban una vez al año cuando iban, tenían mayordomo y uno 
se entendía con esa gente que eran de un nivel un poquito más superior 
que uno, entonces era una convivencia como de amigos con ellos, no 
como de jefe o patrón.”A. NAIPIO, febrero 2010. 
Vincularse con los mapuche significó a los wigka (chilenos), aprender a hablar mapuzugun 
como participar de las practicas de reciprocidad que eran propias a los bafkehche (personas 
de la costa) en ese tiempo, en fiestas, entierros e incluso en algunos caso en rituales, esto 
aconteció más que nada en el grupo de familias que residía en las cercanías de Puerto 
Saavedra. Esta será la tónica en el tiempo de las interacciones mapuche chileno, 
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relacionamientos que no dejan de conllevar costos significativos para ambos grupos. Cabe 
señalar que esto fue posible en gran medida porque el latifundio circundante a las 
reducciones no era de grandes proporciones, los dueños no residían en el espacio y dejaban 
en manos de algún administrador la propiedad, ello favoreció en gran medida la actitud de 
los chilenos hacia los mapuches. 
Esta faceta del relacionamiento interétnico contrasta profundamente con situaciones de 
discriminación que en la mayoría de los casos se institucionalizaron en la escuela por 
ejemplo los niños y jóvenes, son obligados a practicar el monolingüismo del castellano, 
muchas veces bajo la amenaza y el castigo, como también contrasta con lo que acontecía en 
otros lugares en el mismo periodo, donde otros latifundistas sostenían continuas peleas y 
juicios interminables con los mapuche colindantes.  
Con los chilenos de los poblados también se genera una dinámica de intercambio de 
beneficios, cuando las escuelas se encontraban distantes los padres y madres optaban por 
fortalecer vínculos de amistad con alguna familia chilena conocida y que pudiese dar 
hospedaje al niño o niña, siendo pagos la mayoría de las veces en cereales. Cuando no se 
contaba con recursos los niños pagaban en trabajo la ayuda. Esta práctica es identificada 
por Poblete, (2001), quien recoge testimonios que reconocen esta práctica como común a 
mediados del siglo pasado como una alternativa que tenía dos propósitos alfabetizar a los 
hijos e hijas, y contribuir con la sobrevivencia del grupo familiar, se trata de los 
denominados niños y niñas “alquila”, término que proviene del verbo alquilar del español y 
que llevado al mapuzugun se uso como alkilan, alkilawün. No obstante, la alfabetización no 
siempre se cumplía, pues generalmente los niños eran brutalmente explotados. Cuando el 
trato era humano los niños con el tiempo creaban estrechos vínculos con la familia 
pudiendo llegar a ser considerado un miembro más de la familia.  
Aún pese a las dificultades que significaba estudiar, a esos años, antes del terremoto la 
importancia de la educación ya estaba siendo sentida entre la población mapuche del sector, 
a esa fecha ya existían profesores y profesoras de origen mapuche que enseñaban en las 
comunidades. Si bien era mucho menos frecuente que las mujeres estudiasen, por causa de 
los prejuicios de los hombres mapuches en cuanto a la utilidad de la formación escolar para 
estas, en algunos casos eran las mismas mujeres que se escolarizaban y alcanzaban alguna 
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especialización, quienes promovían entre sus congéneres la importancia de educarse, como 
una manera de equilibrar relaciones interétnicas con los chilenos,  
“La tía Paula decía, no hay que ser tonta mamicha [mamacita], tiene que 
aprender a leer, porque los wigka [chilenos] dicen a los mapuche que las 
mujeres mapuche son tontas, ella era educada y aconsejaba a mi madre 
para que me dejara estudiar, así me entusiasme, pero mi abuelo decía, para 
que vas a poner a tu hija a la escuela, para hacer carta, para escribirles a 
los hombres, así mi mamá no quería ponerme en la escuela, algunas 
familias no tenían ese pensamiento, los Colil [familia] por ejemplo casi 
todos salieron profesionales”. I. PICHINAO, febrero de 2010. 
 
Como se observa, se generaron diversas estrategias desde la propia lógica de la socialidad 
mapuche para frenar el empobrecimiento, que obligaron a los mapuches a establecer 
alianzas, acuerdos con familias y grupos de chilenos, que no solo se acotan en la esfera 
económica, sino que  suponen muchas veces un involucramiento mayor de ambas partes, 
como costos asociados.  
 
2.1 .3 Intersección entre mito e historicidad en la interpretación mapuche del 
maremoto (xipay bafkeh) de 1960. 
El 22 de mayo de 1960, se manifiesta en la zona centro-sur de Chile, el mayor terremoto y 
maremoto que se registra en la historia contemporánea del planeta, la envergadura de este 
fenómeno impacto críticamente la vida de los habitantes del litoral arrasando casi por 
completo con poblados y ciudades tales como Puerto Saavedra, Tolten y Valdivia, y 
dejando otras seriamente dañadas, la magnitud de la catástrofe muda incluso la geografía 
del litoral, adentrándose el mar en algunos lugares, partiéndose cerros, generándose 
extensas zonas de humedales (vegas) donde antes existía tierra apta para el cultivo.  
Mientras la sociedad chilena y el resto del mundo busca explicaciones al fenómeno en 
movimientos de las capas tectónicas, desde el horizonte mapuche se genera una 
interpretación diferente, proviene desde la socio-cosmología, entendiéndose como una 
respuesta de los geh (dueños-guardianes) del mapu (espacio, territorio) por el proceder 
erróneo de los mapuche con una ética de vida que demanda un relacionamiento reciproco 
permanente entre los che (persona) y la alteridad humana que puebla los diversos niveles 
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del universo esférico (waj mapu). Así las explicaciones desde la perspectiva de la gente 
fluctúan entre una explicación como un fenómeno natural y una explicación como un 
fenómeno cosmológico, esta dupla versión se da incluso entre los propios mapuche que 
vivieron el terremoto y maremoto, asumiéndose una u otra versión en concordancia con un 
mayor o menor involucramiento respecto del mapuche rakizuam (pensamiento mapuche, 
filosofía social), es de interés aquí visibilizar este último caso. 
Los recuerdos más nítidos de aquel día se remiten a un movimiento de la tierra nunca antes 
experimentada, tan fuerte que no permitía sostenerse en pie, los arboles meciéndose de un 
extremo a otro, el mar adentrándose por los ríos y planicies, y luego recogiéndose con un 
ruido ensordecedor; 
“Cuando me acuerdo me da lástima, cuando corrían los viejitos, yo vi 
hasta cuando venía el mar saliendo, vivía entre la reducción Pichinhual 
entre Nehuentúe y Puerto Saavedra, estábamos jugando al bolo con mis 
hermanos, mi padre andaba en el pueblo de Nehuentue comprando unas 
cosas, estábamos todos jugando cuando vino el movimiento fuerte. 
Estábamos cerca del mar y vi cuando venía el mar por el río, mi madre 
cocinaba y yo le avise, pero ella no me creyó, luego miro y arrancamos, 
no sacamos nada, quedamos solo con lo puesto, nos fuimos al cerro, el 
gentío como estaba en el cerro, como cuatro kilómetros había que correr 
para llegar al cerro. Ese día hacía mucho calor, como nunca, los animales 
se iban de punta, la tierra llegaba a sacar como humo, la tierra crujía, los 
animales balaban  cerca de uno, mi mama decía ¡acabo de mundo, acabo 
de mundo!, los eucaliptus chocaban abajo en la tierra, alcanzamos a llegar 
arriba y abajo se lleno de agua, la gente lloraba”. J. SALAZAR, febrero de 
2010. 
 
Testimonio similares a este se reiteran más de una vez, recuerdos que no son gratos y que 
se han transmitido de una u otra forma a las nuevas generaciones, pues aparece en el relato 
de los más jóvenes como una memoria narrada o por los abuelos, padres o tíos. Como se 
advierte en el relato recién expuesto, junto a la evocación de las situaciones dramáticas que 
conllevo el evento mismo del maremoto y terremoto, se yergue entre los recuerdos la figura 
del cerro Xeg xeg, como el lugar por excelencia al que acuden a protegerse los mapuche;  
 
“yo tenía como cinco o seis años, mi mamá tenía a Moisés guagüita (niño 
recién nacido hasta que camina) en el año sesenta ella estaba mejorada 
(parturienta) de guagua, nos fuimos todos al cerro, lo único que recuerdo 
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es que toda la gente que vivía en Chomio, todos, todos estábamos arriba 
del cerro, creo que una tía de mi mamá que era machi (especialista en 
salud) estaba a cargo de todo”. E. HUENTEMILLA, febrero de 2010. 
 
Los cerros Xeg xeg, son distintivos respecto de otros cerros que no tienen la misma 
importancia en los territorios, son lugares de relevancia socio-cosmológica en el mundo 
mapuche, se les comprende como entes vivos, reconociendo en ellos una corporeidad 
específica, cuatro pies que le sostienen, levantan y empinan el centro de este lugar, se dice 
de ellos que hacen fuerza (newentukey) y que por lo mismo deben ser preservados como 
lugares que no deben ser intervenidos con labores productivas, como sembrados, 
plantaciones de árboles exóticos con fines comerciales o extracción de material, estos u 
otros actos que afecten su  plena integridad les resta fuerza ante las catástrofes. Por lo 
mismo la relación entre este lugar concreto y las personas es comprendida en un esquema 
de reciprocidad, donde el cuidado es retribuido con protección. Bajo este entendido los 
mapuche descienden de estos lugares solo cuando consideraron que la tierra y el mar se 
habían tranquilizado. A este respecto son innúmeras las historias respecto de cómo se logro 
calmar la furia de los geh mapu (dueño-guardián del espacio, territorio) y geh bafkeh 
(dueño-guardián del mar), en nuestros casos, los relatos de días tras días efectuando gijatun 
(acto de pedir en un ceremonial) son los más reiterativos 
 “Ahí se juntaron la gente, ahí llegamos, ahí nos acordamos de Dios, 
después nos olvidamos, así es que ahí estuvimos, digamos la mar salió 
toda la noche. El oleaje que venía por el rio, los que vivían más al orilla 
de la costa se inundaron, pero nosotros no, paso bordeando el río, iba 
botando basura, eso fue todo y lo demás el miedo. Harto[mucho] 
gijatun[acto de pedir en un ceremonial] y yo siempre me acuerdo F. 
SANCHÉZ, enero de 2010. 
 
En esta ocasión los que se encontraban aparentemente distanciados ideológicamente se 
incluyen y participan en los lelpe gijatun (ceremonias religiosas inesperadas) que se 
efectuaron con el propósito de restablecer el equilibrio ante los geh (dueños-guardianes), 




Antes de que aconteciera el xipa bafkeh (salida de mar) los geh mapu (dueños-guardianes 
de los espacios) ya habían emitido señales de advertencia;  
“El se soñó antes del terremoto y nos contaba a nosotros, en las tardes 
cuando se sentaba en el fogón después del trabajo, claro el pewma [acto 
de ver en el sueño] nunca es totalmente claro, pero no varía mucho, el 
por su sueño sabía, otros anuncios también habían pero quien iba a pensar, 
después me decían los otros, mira en tal parte vi pajaritos de mar en fila, 
otros vieron otros anuncios, nadie se iba a imaginar, el se transformo en 
gehpiñ [dueño de la palabra]”. F. SÁNCHEZ, enero de 2010. 
  
Desde la filosofía religiosa mapuche es posible amortiguar o evitar estas catástrofes 
prestando atención a las señales que se van manifestando en el entorno como en los pewma 
(acto de ver en el estado de sueño), küymin (estado de comunicación directa con los 
espíritus) de los machi (especialista en salud mapuche), como muchas otras vías de 
comunicación que pueden utilizar las energías vitales para canalizar los avisos, a este 
respecto es esperable que los líderes espirituales, como los dueños de familia y las personas 
en general tomen las medidas correspondientes, que son necesariamente de orden 
ceremonial, puesto que un yafkan (trasgresión) individual, familiar o grupal es una 
posibilidad siempre presente e incluso esperable en la agencia humana;  
“El otro punto es que las cosas suceden por algo, dentro de eso debe haber 
yafkan, nosotros como che sin darnos cuenta vivimos cometiendo yafkan, 
cometiendo errores, por eso suceden las cosas, no como el mundo 
occidental que dice que se movieron algunas placas. Al haber yafkan se 
produjo este maremoto, el geh es el primero que sabe que va a suceder, 
incluso antes que nosotros como machi, ellos están preparados para recibir 
y dejar que nosotros como che hagamos las cosas”. Machi S. CÓRDOVA, 
enero de 2010. 
 
Frente a la transgresión existen mecanismos institucionalizados, mediante los ceremoniales, 
para restablecer el equilibrio dañado, para volver a estar bien (wiño kümefeletual). De ahí la 
importancia de la ritualidad, como un ejercicio de interlocución, un flujo comunicacional 
permanente entre el che (persona) y la alteridad no humana. Es en este momento donde se 
puede interpelar a los geh (dueño-guardián), newen (fuerza) y püjü (energía vital) a través 
de argumentaciones elaboradas por acontecimientos o situaciones que alteran  
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negativamente  la estabilidad del grupo. Así se explica que ante el hecho de la catástrofe 
quienes acuden a los cerros Xeg-Xeg hayan permanecido durante semanas y en algunos 
casos más de un mes, realizando gijatun (acto de pedir algo en un ceremonial). Se sabe de 
varias personas que se asumieron como machi (especialista en salud) durante el episodio y 
que desempeñaron un papel significativo en el restablecimiento de la estabilidad y 
equilibrio de la vida en los lof mapu (unidad político territorial). Sin embargo el impacto de 
la catástrofe en el medio fue de una envergadura tal que una vez de vuelta a los hogares, la 
vida se deterioro grandemente y pasaron muchos años incluso décadas para que todo se 
reordenara. 
 
Fotografía  N°2.  Pintura en cuero de Juan Silva Painequeo, representando el relato de Xeg Xeg y Kay Kay. (En,
http://rephip.unr.edu.ar/bitstream/handle/2133/1675/n20a05.pdf?sequence=1) 
 
El conocimiento sobre los cerros Xeg Xeg se desprende del piam (relato inmemorial) que se 
conoce como Xeg Xeg filu (serpiente de la tierra) y Kay kay filu (serpiente de las aguas) del 
cual se guarda una memoria ancestral, (ver fotografía N°2) y que se conoce como el 
principal relato refundacional del Pueblo Mapuche, conocido en todo el territorio histórico, 
y que se ha ido transmitiendo de generación en generación, con leves adaptaciones de 
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acuerdo a los fütal mapu (grandes espacios territoriales) como de acuerdo al grado de 
involucramiento con las religiones no mapuche, por lo que no existe un único y verdadero 
relato, sino versiones matizadas con detalles heterogéneos, pero que se arman con un 
mismo esquema lógico, y que remiten a una misma ética, que privilegia el respeto a las 
vidas por sobre el antropocentrismo radical.  
La denominación Xeg xeg se origina en la onomatopeya con el sonido que se dice proviene 
de la gran serpiente de la tierra que levanta los cerros, cuando se encuentra realizando esta 
acción, a su vez la denominación Kay kay resulta de la onomatopeya con el sonido que 
emana de la serpiente del agua cuando se encuentra levantando las aguas del mar. En todas 
las versiones de este piam (relato inmemorial) las serpientes se enfrentan, luego de que Kay 
kay filu (serpiente de las aguas) levanta con furia las aguas provocando grandes 
inundaciones ante lo cual concurre Xeg xeg filu (serpiente de la tierra) brindando auxilio a 
las personas, debe quedar claro que desde el pensamiento mapuche no existe una serpiente 
buena y otra mala, sí existe una que sanciona  y otra que brinda redención. Este es el modo 
en que invariablemente actúan los geh (dueño-guardián) de los espacios, mientras más 
grande la trasgresión, más dura la sanción, no obstante siempre existe la posibilidad de 
subsanar. Así este piam (relato inmemorial) entendido como uno de los más importantes
relatos míticos mapuche, provee de un esquema lógico sumamente provechoso para 
comprender los comportamientos mapuche en el tiempo, en el cual la historicidad pierde 
relevancia como argumento explicativo, encontrándose supeditada plenamente a un orden 
mayor, que es universal y que privilegia una dimensión cíclica del tiempo.  
Este esquema explicativo es el que en la experiencia del maremoto encontramos 
plenamente vigente, las catástrofes no son fenómenos puramente naturales, son ante todo 
eventos cosmológicos necesarios para reorganizar, reunir, hacer pensar, reordenar 
(günezuam) o en su defecto para perderse definitivamente. Propongo este como un esquema 
fundamental del pensamiento filosófico mapuche, que se encuentra explicando tanto macro 
acontecimientos como es el caso de las grandes catástrofes, pero también situaciones 
particulares que marcan la trayectoria individual, este argumento acabara desarrollándose a 
plenitud en el tercer y último capítulo, donde se concluirá la idea de yafkan (trasgresión). 
También propongo que este esquema explicativo no es exclusivamente mapuche sino que 
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es compartido por otras  filosofías indígenas, es el caso de las filosofías andinas en 
América, donde se advierte la presencia de una tendencia similar. 
El antropólogo peruano Freddy Ferrúa (2005) reconoce en el mito andino indígena una  
función re interpretativa, ética y explicativa de una conducta social y relacionamiento 
adecuado, en un horizonte cósmico. El mito contribuye en el reordenamiento de un orden 
resquebrajado, así lo demuestran diversos mitos andinos como “mauka llaqtas”, 
“ninaparas”, “wiñay tiempo”, como otros presentes en la filosofía andina.  
“El mito puede ser valorado desde la perspectiva antropológica como una 
(reinterpretación ética y explicativa de una conducta social frente a la 
práctica de antivalores que afectan los principios de convivencia social y 
relacionamiento adecuado, con y dentro del grupo, con y frente a la 
naturaleza y el cosmos, se trata sobre todo de reconstruir una base ideal de 
normas y valores de convivencia armónica en todos los niveles y/o 
entornos, la ruptura de la armonía de relación es causa de desequilibrio, 
cuyo equivalente es el caos generalizado o la enfermedad.”FERRUA, 
2005, p.7 
De este modo las epidemias, sequías, hambrunas, como un sinfín de otras calamidades  se 
encuentran plenamente explicadas desde la filosofía social indígena. Así resulta plenamente 
comprensible que los bafkehche (personas de la costa) que fueron impactados por el 
maremoto recurrieran a la ritualidad como un recurso para contener la ira de los geh 
(dueños-guardianes)  de los espacios, como para volver a ingresar en el orden universal. 
 
2.1.4 El traslado hacia el inapire mapu (territorio de las cercanías de la nieve), un 
nuevo esquema para la reciprocidad. 
El nivel de empobrecimiento que experimentaron las familias en fechas posteriores a la 
catástrofe incidió decisivamente en generar una gran expectativa acerca del viaje, sin 
embargo no fue un proceso rápido, recién después de casi seis años de acontecido el 
maremoto son definitivamente trasladados por la gestión de funcionarios de la  Corporación 
de Reforma Agraria CORA. Uno de los requisitos que debían cumplir las familias se 
encontraba el haber contraído matrimonio por el Registro Civil, asunto que hacia la década 
de 1960 no era una práctica común entre los mapuche, solo se realizaban cuando un o una 
mapuche se casaba con alguna señora (chilena) o con un wigka (hombre chileno), la forma 
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mapuche de enlace se daba mediante el mafün (acto de retribución a la familia de la novia). 
Así este tipo de vinculo entre el grupo que se desplaza comienza a masificarse 
fundamentalmente para acceder al beneficio del traslado y adjudicación de tierras; 
“ Los Naipio [familia] esos no eran casados por el civil, se juntaron no 
más, y todos los otros, los Huentemilla [familia] tampoco eran casados, 
cuando empezaron a hacer papeles por la Reforma Agraria ahí todos se 
fueron a casar, de ahí reconocerían los hijos ”. H. GONZALEZ, febrero 
de 2010. 
 
Se privilegia a las familias con hijos, que fueron más perjudicadas, cuyas tierras ya no eran 
aptas para el trabajo. Los ancianos y ancianas que permanecieron quedaron con hijos 
solteros o casados que no emigraron, solo algunos se desplazaron y en estos casos la 
mayoría volvió porque no lograron aclimatarse. En cuanto a las familias que no lograron 
adaptarse a las nuevas tierras, se sabe de un número muy reducido de tan solo dos familias 
que retorna. 
Del trayecto mismo permanecen algunas memorias sobre la travesía en carretas, a caballo y 
a pie; 
“Al tío Benito yo lo escuchaba con el papá, se vinieron en carreta por los 
terneros más chicos, por terneros más nuevos, ellos recuerdan que trajeron 
más de cien vacunos de arreo, de todas las familias, habían terneros, traían 
caballos, vacas, trajeron una yunta de bueyes con carretas, por si parián 
las vacas en el camino, las crías se echaban en las carretas, las ovejas las 
trajeron en tren”. 
La misma persona comenta una situación acontecida que refleja muy bien un claro manejo 
de conocimiento sobre la sensibilidad de los diferente espacios en ese periodo; 
“Decían que hacía calor durante el viaje y pasaron a un río a bañarse, 
empezaron a gritar y ligerito se puso a llover, escucharon los cerros 
celosos y se pone a llover la misma tarde, hay cerros que son así”. S. 
SÁNCHEZ hijo, enero de 2010. 
El traslado de las personas, mujeres, niños y algunos hombres se realiza en tren y camiones, 
efectuándose dos grandes viajes, uno el 24 de enero de 1966 y otro el 14 de febrero del 
mismo año. En el primero son trasladadas las familias de los alrededores de Puerto 
Saavedra, Carahue y Nehuentue, mientras que en el segundo grupo vienen las familias de 
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las cercanías de Tolten, Queule y Mehuin.  En ambos casos las familias fueron localizadas 
provisoriamente en las tierras que posteriormente ocuparían, se les localiza en especies de 
campamento que ellos denominan “ranchas”, donde permanecen mientras son 
definitivamente redistribuidos a otros sectores de la pre cordillera donde se conformaron 
varios asentamientos de la reforma agraria, y mientras se construyen las viviendas que 
habitaran definitivamente en las pequeñas poblaciones construidas para las familias. Dichas 
poblaciones son de entre 25 a 30 casas, y comprenden un sitio de media hectárea por 
familia, estando los terrenos de mayor extensión para cultivo en los alrededores de las 
poblaciones.  
La vida a partir de este momento debe comenzar a organizarse cada vez más en forma 
comunitaria19, de este modo inicialmente en los campamentos provisorios se organizan 
compartiendo determinados espacios para lavar y cocinar algo que en opinión sobre todo de 
las mujeres no fue muy cómodo, sobre todo cuando ello conllevo cercanía con otras 
familias desconocidas, no obstante la incomodidad se logra vivir sin grandes contratiempos. 
Las nuevas interacciones implican también la convivencia con campesinos-chilenos del 
sector, lo que genera un fuerte impacto entre las personas que se evidencia no solo en un 
tipo distinto de convivencia interétnica sino en la transformación de la corporalidad, se hace 
un esfuerzo por aparecer como wigka (chileno) en el caso de los hombres y por parecer 
chiñuras (señoras) entre las mujeres, asemejando el habla, el peinado, el vestido, incluso la 
gestualidad, 
“Al tiempo de llegados acá mi mamá se saco el chamal (vestido tipo 
túnica), porque toda la gente estaba vestida como chilena y se echaban 
bromas unas con otras, se cortaron el pelo, se hacían permanentes.” E. 
LLANCALEO, febrero de 2010. 
Entre las personas que se localizan en el sector Rayen lafquen la crudeza de las relaciones 
mapuche-chileno fue mucho más concluyente aconteciendo que el inquilinaje chileno que 
se incorpora al grupo de asentados debe ser trasladado a otro lugar por la mala relación 
                                                             
19 La socialidad mapuche  tradicional no privilegia el comunitarismo,  tal cual  se comprendía este concepto 
sociológicamente en esa época, entre las familias mapuche se manifiesta una tendencia hacia una vida más 




entablada con los mapuche, quienes exigen la separación del grupo chileno, así los 
directivos de la CORA intervienen para trasladar a estos últimos a otros lugares: 
“Los wigka (chilenos) se quisieron apartar, no quisieron estar entre 
mapuche, a los indios les tenían ahí no más, incluso les hacían la vida 
imposible, siempre he escuchado yo a los viejos. Incluso hubo accidentes, 
cuando los colosos [tractores] sin barandas daban vuelta en las curvas, los 
tiraban abajo. La intensión era aburrir a la gente, hasta que les salió un 
mapuche al camino y salió pelea”. S. SANCHÉZ, hijo, enero de 2010. 
 
Apartarse de los chilenos según ellos mismos fue un logro positivo que en mucho garantizo 
una convivencia futura relativamente armónica en el grupo. Un factor que se muestra 
relevante en esta actitud de resguardo de la  integridad familiar e individual mapuche frente 
a comportamientos discriminadores o racistas es que este grupo reproduce un esquema de 
asentamiento casi idéntico al que se tenía en las antiguas tierras, por lo que la convivencia 
entre ellos no fue problema, se conocían porque en la mayoría de los casos se encontraban 
emparentados, esto acontece por que el grupo solicita a CORA mantener dicho esquema. 
En el caso de otros asentamientos no sucedió lo mismo, se vincula a personas que hasta esa 
fecha no se conocían. Como ya se dijo la concepción de familia mapuche (mapuche 
reyñma) considera perfiles en cuanto a papeles, comportamientos, actitudes. Cuando se 
establecen los relacionamientos este conocimiento se coloca en juego, al no saber con qué 
tipo de familia se está entablando relación, los acuerdos, negociaciones se torna mucho 
menos sólidos. Esto aconteció en los lugares donde se coloco personas provenientes de 
lugares y familias desconocidas, para efectos de extender un tipo de socialidad y az 
mapuche (forma de ser) este antecedente  se torna en un factor relevante.  
Resulta más que obvio entonces la mudanza de escenario inter étnico en las nuevas tierras, 
si en las tierras antiguas existía fluidez en la interacción mapuche-chileno, en gran medida 
ello se sostenía en el hecho de que el latifundio circundante a los lof (unidad político 
territorial) era de pequeña extensión y sus dueños en algunos caso solo iban de visita, por lo 
que se propicio incluso la colaboración en la esfera económica, entre inquilinos de fundos y 
mapuche, creándose como ya se dijo vínculos y empatías en otras esferas. No acontece lo 
mismo en el inapire mapu (territorio de la pre cordillera) donde hacia esas décadas ya se 
había instalado el gran latifundio, que contaba con contingentes de peones chilenos como 
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también algunos mapuche y donde existía una marcada distancia entre chilenos y mapuche, 
como una relación asimétrica y discriminadora. Una situación diferente se manifiesta con 
pequeños colonos chilenos, quienes si desarrollan un vínculo más estrecho con mapuche de 
los lof (unidad político territorial) naturales u originarios del territorio. 
Fueron muchos los grandes latifundios que se constituyeron en el sector utilizando 
mecanismos violentos de expulsión de los mapuches, esto es guardado en la memoria oral 
de algunas personas mayores que viven en los lof (unidad político territorial) contiguos a 
los dos asentamientos aquí considerados. Los latifundios expropiados para ser entregues a 
las familias de Los Juanes y Rayen Lafquen fueron fundo La mañana, Dax, Buenos Aires, 
Lo Juan, Las Hortensias, Las Lagunas, Sta. Emma y Sta. Rosa, no se logro saber que 
familias exactamente habitaron el lugar con anterioridad a la colonización, lo que sí se sabe 
es que los cerros del lugar fueron sumamente montañosos y fue severamente talado por 
empresas madereras de colonos. Con tal propósito algunas décadas antes de la ocupación 
del sector por “los maremoteados”, entre los años 1940-1950, se extiende el ferrocarril 
hacia estas y otras alejadas zonas del sur de Chile, para traslado de madera. Las montañas 
hoy han ido desapareciendo, los campos que se han vendido han sido comprados por 
chilenos o por empresas forestales que se han dedicado a forestar extensas aéreas de terreno








Pese a la tala desmedida aún se mantienen bosques con especies nativas, sobre todo con 
abundancia especies de hualle (nothofagus obliqua), árbol característico de la zona.  
 
 





En cuanto al poblamiento mapuche, se estima su presencia a principios del siglo XX, 
puesto que se han encontrado testimonios materiales en predios locales que lo reafirman; 
“Yo cuando trabajaba ahí en ese alto, cuando uno ara [labra] da vuelta la 
tierra, entonces aparecen wechake metawe [jarro destrozado], entonces ahí 
pienso antes de ser del gringo que esto era indígena, entonces íbamos a 
buscar kiñeke füta kuzi [piedra molino, para moler semillas], entonces eso 
significa que era un rukawe (lugar en donde se emplazaban viviendas)”.H. 
MARIQUEO, enero de 2010. 
 
Los actuales habitantes del lugar plantean que los utensilios encontrados aportan 
información contundente como para afirmar la ocupación mapuche en tiempos remotos, 
mucho antes de que esos lugares se constituyeran en fundos y luego en asentamientos de la 
Reforma Agraria. También existen antecedentes de que durante la avanzada del ejército 
chileno sobre el territorio mapuche histórico numerosas familias huyeron desde más al 
norte  para no ser muertos, generándose una gran movilidad de población. En la actualidad 
por ejemplo existen en los alrededores de Rayen Lafquen y Los Juanes familias venidas de 
otras tierras, es el caso de los Melivilu, familia proveniente del sector de Maquehue, 
quienes arrancan hacia la pre cordillera en el periodo en que construye el aeropuerto de 
Temuco (1928) que significó el primer traslado de familias mapuche a razón de un mega 
proyecto. También están las familias que constituyen el Lof Catrico que más o menos en el 
mismo periodo vienen desde más al norte, desde Angol arrancando del ejército chileno. 
Así las familias llegan a un territorio del cual solo quedan memorias, memorias que se han 
ido construyendo mediante la vinculación con mapuches de sectores vecinos, habitantes 
antiguos del lugar. La memoria local destaca la violencia que significó la usurpación de 
tierras a mapuche y su entrega a colonos chilenos y extranjeros, de este modo se va 
reconstruyendo una historia sanguinaria de muerte, desmantelamiento y usurpación de un 
territorio que alguna vez estuvo en manos de mapuche; 
“Hace muchos años atrás, cuando iba yo por la comunidad de Wawanko 
de los Laureles para acá, me conversaba una viejita, ella ya debe estar 
muerta, hace como treinta años atrás, yo le preguntaba cómo llegaron ahí. 
Ella me comentaba, ese fundo que está ahí, el fundo de Hiriart, la Unión, 
de ahí creo que era esa gente, ellos fueron echados, entonces ella me 
contaba que en un río que hay, el río que cruza la unión, con sus cosas 
cargados los arrinconaron para abajo, ahí recomenzaron la vida, muchos 
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de los que no alcanzaron a pasar les corrieron balas, esos ricos para 
apropiarse de tierra de los indígenas, porque eran apoyados por el 
gobierno. El dueño del fundo, el tiene una tremenda responsabilidad con 
la comunidad”. H. MARIQUEO, febrero de 2010 
 
Esta información es reafirmada por otra fuente importante de conocimiento que igualmente 
ha ido contribuyendo a generar una memoria del lugar, esta es el kuymün (conocer en 
estado de comunicación directa con los püjü) de los machi que han medicinado a gente del 
lugar, y que hablan sobre un periodo de weichan (guerra) que dejo cuantiosos muertos 
yaciendo bajo ese territorio.  
 
2.2 LA CONTINGENCIA HISTÓRICO POLÍTICA; REFORMA AGRARIA EN 
CHILE 
 
Para entender la relevancia de la Reforma Agraria en Chile, como la importancia de esta 
sobre un sector de los mapuche, que se integra a este proceso como es el caso de los 
interlocutores de este trabajo, es necesario tener un manejo sino a cabalidad, por lo menos 
en lo general acerca de las aceleradas transformaciones que en poco más de un siglo ha 
provocado la dominación del Estado Nación sobre la relación de los mapuche con el 
territorio, la tierra y con el particular modo de socialidad que aquí nos convoca. La 
instauración de la Reforma Agraria en Chile, muestra a plenitud como los mapuche fueron 
subsumidos en el grupo campesinos sin ninguna diferenciación étnica, aún cuando implico 
indirectamente en muchos casos la restitución de tierras a mapuche, solo en décadas más 
recientes se comienza a abordar la situación mapuche como una situación que conlleva 
problemáticas y disyuntivas diferentes a la del campesinado en general. 
2.2.1 Síntesis histórica de un espacio fragmentado 
En poco más de un siglo desde la ocupación militar del territorio, en 1883 hasta la 
actualidad, la sociedad mapuche ha visto profundamente alterada su relación con la 
territorialidad por la imposición de una política indigenista que ha utilizado como principal 
instrumento un cuerpo legal por medio del cual ha sostenido su reducción, enajenación y 
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fragmentación permanente en el tiempo, en menos de un siglo se pasa de controlar un gran 
territorio a subsistir en ínfimas porciones de tierra (ver mapa N°2 y N°3).  Como se aprecia 
en el mapa N°2, el territorio mapuche histórico (mapunche wajontu mapu), se localiza al 
sur del Continente Americano, en los actuales límites geopolíticos de los Estados chileno y 
argentino, situación que forma parte de su historia reciente, con la constitución de ambas 
naciones. No obstante esta no es una realidad única en América o incluso en el mundo, 
baste mencionar el caso de los Aymara que en la actualidad habitan las fronteras de Chile, 
Bolivia, Perú y Argentina, misma situación con los Guaraní habitantes ancestrales de las 
tierras que hoy se atribuyen las naciones de Paraguay, Argentina y Brasil, estos son solo 




                 
Mapa  N°2. Territorio mapuche histórico, en Gülu Mapu, lado oeste de la cordillera de los andes . Fuente: 
COTAM 2003, Mapa N°10 
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Si bien la incorporación del territorio mapuche en ambos Estados-Nación acontece más o 
menos en el mismo periodo de tiempo, el proceso que se genera en ambos contextos adopta 
matices diferenciados. A nivel general se trata de un trasfondo histórico de aniquilamiento 
sociopolítico común, que militarmente es denominado “Campaña del desierto” en la 
Argentina, mientras que en Chile se le conoce como “Pacificación de la Araucanía”. En 
ambos países, civilización y progreso, fueron los pilares de un ideario nacional en los que 
se sostiene el dominio político-militar sobre las tierras mapuche en los emergentes Estados-
Nación, no escatimándose medios para reducir a la población nativa. En esta empresa, la 
prensa nacional tuvo un rol protagónico, siendo el diario El Mercurio 20 quien encabezo 
ante la sociedad chilena la campaña anti mapuche, de hecho quienes opinaban y escribían 
en dicho periódico eran partidarios de la ocupación de la Araucanía por el interés que 
tenían en sus tierras. El argumento central estaba dado en que los indios constituían otra 
nación, no aquella que caminaba por el Chile del progreso, esto justificaba tomar el 
territorio a como diera lugar, incluso por la fuerza (PINTO, 2003).  
Durante este periodo muchas familias se desplazaron desde un Fütal mapu (gran espacio 
territorial) hacia otro, intentando escapar de las atrocidades que el ejército cometía en 
contra de los mapuche, travesía en la cual perecieron muchas personas, sobre todo ancianos
y niños así existen numerosos casos de familias que se asientan en el sector cordillerano 
escapando del ejército Argentino, como también existen innúmeros casos en Gulu Mapu 
(territorio mapuche en Chile) de familias originarias del Naüq Mapu (gran espacio 
territorial de las tierras bajas) que arrancando del ejército chileno se asientan en  el Fütal 
mapu Wenteche (gran espacio territorial de las personas del valle). 
Finalizadas ambas campañas militares, los mapuche quedan en una condición de extrema 
vulnerabilidad por el despojo y usurpación de que fueron objeto; 
“Estos son los hechos, el general Pinto ha sembrado terrenos fiscales  i ha 
ordenado el arreo de los animales indígenas i el incendio de las rucas i 
sementeras araucanas; i en vez de guerra de soldados hemos tenido así en 
la frontera guerra de pastores i de pillaje desmoralizador”. (17 de febrero 
de 1869, El Ferrocaril de Santiago) 
                                                             
20 El rol nefasto que cumple este diario como promotor de estereotipos acerca de lo indígena  no se remite 




Esta situación, sumada a las políticas indigenistas que se comienzan a hacer efectivas 
determinan  un empobrecimiento generalizado en la población, que se acentúa en las 
décadas posteriores. De ahí en adelante se inicia un proceso acelerado de migraciones hacia 
los centros urbanos, migraciones en la gran mayoría de los casos se dan en contextos de 
marginalidad y exclusión, residiendo en los cordones de la periferia urbana, como 
desempeñando trabajos mal remunerados. Dado que en un par de décadas los pedazos de 
tierra que fueron reconocidos a las familias se tornan insuficientes para la subsistencia 
familiar.  
Se proponen cuatro fases significativas (Ver figura N°4), que resumen los desarrollos 
históricos de la relación de los mapuche con la territorialidad en el contexto de la 
dominación del Estado-Nación chileno y que dan cuenta de un proceso continuo de 
reduccionismo y desintegración. Cabe señalar que estas fases no necesariamente se 
manifiestan todas en forma consecutiva, como tampoco han impactado con la misma 





Cada una de estas fases ha significado la imposición de modelos de organización ajenos a 
la lógica mapuche, tales como reducciones, comunidades y asentamientos, que se han 
sustentado la más de las veces en una concepción desarrollista de entender la sociedad y las 
relaciones que en ella se suscitan. 
A continuación se comentara sucintamente, cada uno de estos periodos. 
 
Constitución de la 




División  de las 
comunidades 
I Etapa 1930-1972    
II Etapa (contra 
Reforma Agraria) 











1993  en adelante 
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2.2.2 Inicio del reduccionismo y desintegración territorial; constitución de la 
propiedad agraria particular y reducción mapuche en comunidades. 
Militarmente la ocupación de las tierras mapuche acontece entre los años 1862 y 1883, no 
obstante una década antes ya se había se iniciado su ocupación político administrativa por 
parte del Estado chileno, cuando hacia el año 1952 se dicta una Ley que crea la provincia 
de Arauco otorgándosele  la categoría de territorio de indígenas. Mediante esta ley se regula 
la intervención en el territorio mapuche entre el río Bío Bío y el río Valdivia, territorio que 
a esa fecha aún permanecía bajo soberanía mapuche, anexándolo al territorio nacional y por 
ende sometiéndolo a la administración del Estado de Chile. Si bien el objetivo de esta 
legislación persigue reglamentar los contratos celebrados sobre propiedades en territorio 
indígena, en la práctica tanto esta como las sucesivas legislaciones que se aplicaron 
tuvieron efectos contraproducentes para los mapuche, sirviendo incluso a la especulación 
sobre sus tierras. De este modo se estructura la constitución de la propiedad agraria en 
Chile, caracterizándose por; 
“… el establecimiento de diversos tipos de dominio: propiedad mapuche, 
por medio de la radicación, lo que se traducirá en comunidades con Título 
de Merced, originando minifundios comunitarios; propiedad privada, por 
medio del remate de grandes paños de terrenos, haciendas de 
colonización, por medio de concesiones gratuitas de grandes extensiones 
y, en menor medida, pequeña y mediana propiedad otorgada a título 
gratuito a colonos chilenos y extranjeros; y propiedad fiscal, constituida 
por aquellas tierras que el Estado chileno no adjudicó y que quedaron en 
categoría de ‘remanentes’”.(CORREA, MOLINA Y YÁÑEZ,2005, p.26) 
 
Cada una de estas modalidades de dominio queda formalizada el 04 de diciembre  del año 
1866 mediante la promulgación y posterior puesta en práctica de una de las leyes que 
causara los impactos más profundos sobre territorio mapuche, al decir de Correa (2005), 
esta ley define los mecanismos de constitución de la propiedad indígena y particular, 
ordenando el deslinde de los terrenos indígenas y la concesión de Títulos de Merced sobre 
los mismos, radicando a las familias mapuche en comunidades o reducciones. Todas las 
tierras no reconocidas por el estado son consideradas “baldías’ es decir fiscales, pudiendo 
ser entregues a particulares. La entrega de títulos de merced comienza a hacerse efectiva 
hacia el año 1883 cuando finaliza la ocupación militar del territorio mapuche. Así de las 
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casi diez millones de hectáreas que son consideradas parte del territorio histórico mapuche 
al lado oeste de la Cordillera de los Andes (Gulu Mapu) (ver mapa N°2), al final del 
proceso de radicación (1883-1929), son reconocidas solo cerca de 510.387 hectáreas, lo que 
corresponde a aprox. un cinco por ciento del territorio mapuche ancestral, en las provincias 
de Arauco, Bío-bío, Malleco, Cautín, Valdivia y Osorno, al sur de Chile (ver mapa N°3). El 
territorio restante fue rematado y entregado a empresas de colonización, como a colonos 
extranjeros. La envergadura del despojo territorial explica con creces el masivo 
empobrecimiento mapuche en décadas posteriores, no obstante desde la sociedad nacional 
se fue fortaleciendo el estereotipo de que los mapuche eran flojos y borrachos, como un 
argumento para justificar la pobreza, argumento que encubre y legitima una injusticia como 
una deuda histórica del Estado como de la sociedad chilena para con el Pueblo Mapuche.  
Los remates de tierras constituyen el principal medio por el que el Estado chileno enajeno 
territorio mapuche y se constituyo la propiedad particular latifundiaria, como la mediana y 
pequeña propiedad agrícola. A través de los remates, particulares llegaron a acaparar hasta 
16.000 hectáreas de tierra, como en el caso de la Sociedad Varela y Waddington. Solo entre 
los años 1881 y 1900 se rematan y adjudican a particulares 1.125.120 hectáreas, sin 
embargo este proceso continuo desarrollándose durante por lo menos dos décadas
posteriores más. Una segunda modalidad fueron las denominadas Concesiones de 
Colonización modalidad a través de las que se entregaba grandes lotes de tierra a empresas 
colonizadoras, quienes mediante un plan de colonización  instalaban colonos traídos desde 
Europa, de países como Italia, Suiza, entre otros  . Entre 1901 y 1911 se entrega un total de 
203.063 hectáreas a empresas de colonización, proceso que se desarrollo con evidentes 
anomalías: 
“…por una parte, en virtud del Decreto citado se le otorgaron casi 1.000 
hectáreas por cada colono introducido, y no el máximo de 300 hectáreas 
que establecía el artículo 11 de la Ley de 4 de agosto de 1874: y, por otro 
lado, no se asentó a familias de migrantes ‘enganchadas’ por los 
empresarios de la concesión, sino que “fueron traídos por el Gobierno en 
los años anteriores y ya residían en Chile desde varios años”. (CORREA, 




A esto debe agregarse que dichas empresas en general recibieron superficies de tierra 
bastante más extensas que las que les correspondía legalmente, por otra parte y una vez 
finalizada la instalación de las familias las empresas eran compensadas con grandes 
extensiones de terreno. Por último y como tercera modalidad el Estado chileno entrega a 
colonos extranjeros y nacionales aquellos terrenos que se atribuyo en calidad de ‘propiedad 
fiscal’. De este modo colonos nacionales, como extranjeros reciben un total aproximado de 
179.692 hectáreas repartidas entre 2.838 familias. Cabe señalar que el promedio de tierra 
entregado por familia variaba de 62 hectáreas, en el caso de los colonos extranjeros, en 
tanto que en el caso de los colonos nacionales el promedio vario de 40 a 100 hectáreas por 
familias, ello en virtud del Decreto del 1 de septiembre de 1899 a través del cual cada padre 
de familia podía optar a cuarenta hectáreas de tierra y pudiendo recibir 20 hectáreas más 
por cada hijo varón mayor de 12 años. 
Cabe señalar que en el caso de los inmigrantes europeos, su venida fue pensada desde 
temprano con un doble propósito, tanto demográfico como para modelar la idiosincrasia de 
la emergente nación: 
 “La presencia de inmigrantes europeos fue percibida, también, como una 
posibilidad de ir creando actitudes que los grupos dirigentes querían crear 
en los miembros de la nación. Por lo mismo, la inmigración no fue 
concebida sólo como un medio para aumentar la población, aunque por 
cierto era una necesidad e intención declarada por sus promotores, sino 
como una propuesta encaminada a formar a los chilenos, contribuyendo a 
desarrollar en ellos una conducta imitativa que muchas veces nos ha 
llevado a menospreciar nuestra cultura y a transformar nuestra identidad 
en una identidad híbrida”. (PINTO, 2003, p.115)  
 
En este esquema la constitución de la propiedad mapuche se yergue como un proceso 
violento, conflictivo, desintegrador del esquema sociopolítico y territorial, como 
reduccionista, que no respeta la dinámica de los lof (unidad político territorial). 
Básicamente fueron tres las modalidades empleadas en el proceso de constitución de la 
propiedad mapuche; las ‘Colonias de Indígenas’, radicaciones por sentencia de la corte de 
apelaciones de Concepción, y Radicaciones por Títulos de Merced. La primera modalidad 
se da entre los años 1873 y 1880,  si bien se entregaron varias lotes de tierra a población 
mapuche, posteriormente la Comisión Parlamentaria de colonización desconoce 
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antecedentes oficiales al respecto. En tanto que a través de la segunda modalidad se 
reconocen tan solo 1.518 hectáreas localizadas en Angol  que fueron concedidas en 10 
sentencias judiciales. Finalmente desde el año 1884 hasta 1929 se da curso al más 
abarcador de los mecanismos que constituyen la propiedad mapuche, la radicación por 
Títulos de Merced, quedando a través de esta vía en manos de los mapuche 407.696,06 
hectáreas en las provincias de Cautín y Malleco, en un total de 71.253 personas, que se 
entregaron en 2.318 Títulos de Merced (ver mapa N°3), con un promedio de 8,56 hectáreas 




Mapa 3. Territorio mapuche finalizado el proceso de radicación. Fuente: COTAM 2003, Mapa N°24 
Hasta antes de la ocupación militar del territorio mapuche por el ejército chileno, los 
espacios que aquí llamamos de relevancia socio-cosmológica eran considerados de 
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soberanía común, existiendo una responsabilidad de todos quienes viven en el lugar por 
mantenerlos íntegros. Lo mismo acontecía con algunas zonas de pastoreo y extracción de 
frutos silvestres o aéreas marítimas  donde se extraía pescado, mariscos y algas. Luego y 
con la imposición de la propiedad legal por el Estado chileno, estos espacios dejan de ser 
parte del patrimonio comunitario, siendo progresivamente reducidos del mismo modo que 
lo es el conjunto del territorio mapuche, hasta llegar a su casi desaparición actual.  
Mediante el proceso de Radicación con Títulos de Merced (1884-1929) los espacios 
colectivos pasan de pertenecer al lof mapu (unidad político territorial), a ser propiedad de 
un grupo familiar e incluso en algunos caso de personas individuales, dificultando las 
prácticas tradicionales en ellos. 
 
2.2.3 División de las comunidades (1era fase 1927-1973) y constitución de hijuelas 
individuales  
Hacia el año 1927, el día 29 de agosto, se dicta la Ley N°4.169, se dispone la subdivisión 
de las comunidades mapuche en porciones individuales de tierra, en los años venideros esta 
atribución del Estado se continúa perfeccionando a través de sucesivas leyes y decretos 
posteriores que caracterizan el periodo que formalmente va desde el año 1927 hasta el año 
1973, año en que se eliminan los denominados “Juzgados de Indios” encargado de llevar 
adelante este proceso, que operan por más de cuatro décadas. En la práctica hasta el año 
1971, este órgano divide un total de 832 reducciones indígenas, la subdivisión no obstante 
ha continuad aconteciendo hasta el día de hoy. 
Con un proceso de radicación aún inconcluso y en el transcurso del cual se continúa 
mermando tierra a los mapuche, este periodo se manifiesta sumamente conflictivo, 
confluyendo en ello tres situaciones: 
“En primer lugar, usurpación de tierras por predios colindantes a las 
comunidades mapuches, que han extendido su dominio sobe el Título de 
Merced sin que los avale título ninguno. 
En segundo lugar, comunidades no radicadas. Más de 300.000 personas, 
según el censo poblacional de 1907, quedaron sin ser radicadas con 
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posterioridad al año 1930, fecha en que se pone término a las funciones de 
la Comisión Radicadora de Indígenas. 
En tercer lugar, revocación de Títulos de Merced por sentencias judiciales 
pronunciadas por los  Juzgados de Indios. De los 2.918 Títulos de Merced 
otorgados por la Comisión Radicadora de Indígenas, los Juzgados de 
Indios – entre los años 1929 y 1972-revocaron 59. En las provincias de 
Malleco y Cautín, se revocaron por sentencia judicial 18 títulos de 
Merced, por un total de 1.451,85 hectáreas”. (CORREA, MOLINA Y 
YÁÑEZ,2005, p. 57-58) 
 
De este modo se generan numerosos quiebres entre mapuche y chilenos que persisten hasta 
el día de hoy, transformándose argumentos que definen las actuales relaciones interétnicas 
en el territorio histórico mapuche. 
 
2.2.4 La importancia de la Reforma Agraria, 1967-1973, para las sociedades chilena y 
mapuche. 
Una primera aclaración que es menester efectuar tiene que ver con que la Reforma Agraria 
no fue un proceso dirigido a la población mapuche sino que a la población campesina 
chilena; 
“En la práctica, la aplicación de la Reforma Agraria en Chile pretendía 
beneficiar con el acceso a la tierra a los trabajadores agrícolas 
permanentes y a los inquilinos de los fundos. Este sector social en la 
Araucanía estaba compuesto mayoritariamente por población chilena o no 
mapuche, lo que redundó en que las comunidades mapuches quedaran 
marginadas del acceso a las tierras, al estar localizadas fuera de los 
fundos, colindantes en muchos casos, reducidas a pequeñas porciones de 
tierras, fruto del proceso reduccional a que habían sido sometidas a fines 
del siglo XIX y principios del siglo XX”. (CORREA, MOLINA Y 
YÁÑEZ, 2005, p.11) 
 
De este modo era necesario reestructurar la propiedad de la tierra descongestionando su 
concentración en pocas manos y redistribuyéndola entre quienes si pudiesen trabajarla, los 
campesinos, a este respecto es la famosa consigna de Allende “la tierra es para quien la 
trabaja”, que se asume como un precepto del periodo. En este esquema es sumamente 
necesario señalar que entre la población mapuche que se hace parte del proceso las 
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motivaciones tuvieron que ver más bien con una reivindicación histórica sobre un territorio 
sobre el que en la casi generalidad de los casos existe clara memoria de que fue usurpado. 
Este es la principal disyuntiva que no alcanza a ser asumida por un proceso que fue 
tempranamente truncado. 
Este proceso no se dio de forma aislada en Chile, más bien fue un fenómeno a nivel 
latinoamericano que pretendía transformar la situación general de empobrecimiento en que 
se encontraba el campesinado a consecuencia del régimen latifundista y minifundista. Se 
pretendía entonces propiciar un sistema “justo” de propiedad, de modo que se garantizara la 
seguridad económica y el bienestar de los campesinos que en ella trabajaban, situación 
sentida entre la población campesina del continente que comenzaba a organizarse en esta 
dirección con el respaldo de la iglesia católica.  
Los primeros indicios de este proceso se comienzan a manifestar hacia el año 1962 durante 
el gobierno del Presidente Jorge Alessandri con la dictación de una de ley (ver tabla N°2 en 
anexo) que permite la creación de la Corporación Nacional de Reforma Agraria (CORA) 
entidad que en adelante se dedicara a expropiar predios abandonados o mal explotados que 
se intentaran explotar mediante empresas agrícolas tales como Asentamientos, 
Cooperativas, Centros de reforma agraria y Centros de producción. En este esquema los 
asentamientos y las cooperativas  fueron pensados como una modalidad transitoria de 
entrega de tierras antes de la entrega final.  
La cantidad de tierra redistribuida durante los primeros años es muy baja, solo unos 491 
propietarios, por lo cual se designa a la incipiente reforma como “la reforma de macetero”, 
y que en principio benefició más que nada a las familias que quedan damnificadas por el 
tsunami del año 1960, en las costas del sur de Chile. Finalmente mediante esta ley se 
expropian 50 predios en  una superficie equivalente a 34.012,8 hectáreas, en las comunas 
de Curacautin, Carahue, Cunco, Freire, Lautaro, Nueva Imperial, Tolten y Vilcun, siendo la 
tendencia desde el Estado la formación de organizaciones asociativas, como las 
Cooperativas “Las Hortensias” de Cunco, “Cuyinco” de Carahue, “La Esperanza” y “Las 
Violetas” de Freire. Durante el período comprendido entre el 4 de noviembre de 1964 y el 
27 de junio de 1967, a nivel nacional se expropiaron 472 predios, por una superficie total de 
1.209.975 hectáreas.  
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Es recién hacia el año 1967 que el proceso adquiere un carácter abarcador, una vez que se 
dicta una ley amplia de Reforma Agraria (Ley N°16.640), y sobre sindicación campesina 
(Ley N°16.625) y que se logra una reforma constitucional cuyo principal propósito es la 
transformación del derecho de propiedad, así como otras medidas legales menores 
tendientes a afianzar dicho proceso. Dos materias relevantes que se abordan mediante la 
reforma son evitar la descapitalización de los predios expropiados considerando como parte 
de los mismos, las maquinarias, vehículos, enseres, animales, así como otros bienes que 
garantizaron la continuidad productiva de los predios, además se promueve la asociatividad 
de las organizaciones campesinas en Federaciones, como una forma de fortalecerlas. 
 Como resultado del periodo,  
“Del total de 688 predios expropiados en el proceso de Reforma Agraria 
en las provincias de Malleco y Cautín, 163 favorecieron a familias y 
comunidades mapuche, abarcando una superficie total de 152.416,48 
hectáreas, lo que representa alrededor de un 20% de las tierras 
expropiadas”. (CORREA, MOLINA Y YAÑEZ, 2005, p.215) 
Siendo el total de superficie expropiada en la actual región de la Araucanía, de 739.285, 94 
hectáreas, una alta proporción de estas tierras fue redistribuida durante el gobierno de la 
Unidad Popular. 
Los resultados del proceso en el caso de la población mapuche, deben ser comprendidos en 
más de un sentido, si bien fue un proceso considerado exitoso y prospero por los propios 
mapuche en la esfera productiva económica, por el éxito que se logró en cuanto a los 
elevados rendimientos en la producción de cooperativas y asociaciones, así lo explica uno 
de los interlocutores de este estudio quien a su vez fuera uno de los más destacados 
dirigentes de la cooperativa las Hortensias y dirigente también de la Asociación de 
Cooperativas Rayen Mahuida; 
“La cooperativa también tiene su historia, fue una de las más ricas de 
Temuco, la cooperativa de los asentamientos, la Rayen Mahuida, la de 
todos los asentados, esa se llamaba así, llegó a ser una de las más 
poderosas de Temuco. Fue efectiva la cooperativa, le voy a enumerar 
algunas cosas de las que tenía el año 70’- 71’, se compraron 15 maquinas 
New Holland que hoy por hoy valen como 120 millones de pesos cada 
una, se compro un molino para moler trigo ahí en San Francisco, con una 
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cuadra a este lado y una  manzana a este otro lado, donde habían 
negocios, mecánico, seleccionadores, de todo. Aparte de eso, se compró 
una industria maderera en Pitrufquen, la  Pilpilco, esa fue de nosotros, así 
es que calculen, había varios millones de dólares ahí. (J. NAIPIO, febrero 
de 2010). 
En general la gente reconoce y valora sobre todo el apoyo técnico, capacitación, crédito e 
infraestructura recibido, algo que en desarrollos posteriores no se volvió a repetir, pues las 
políticas sobre tierras que se sucedieron, en el caso mapuche, solo han contemplado el 
reconocimiento y entrega de tierras, a menor escala y en cantidades mucho más pequeñas 
por familia, y sin los apoyos necesarios para encaminar un optimo aprovechamiento 
productivo. 
No obstante las formas de organización, asentamiento y colaboración en el trabajo 
propiamente mapuche fueron en general dejadas de lado en la planificación formal de los 
asentamientos, lo que progresivamente va tensionando la vida de los grupos, por lo menos 
en el caso abordado, demostrándose el descontento en asuntos tales como retribución de 
beneficios por labores realizadas, trabajo en comunidad, entre otros asuntos que fueron 
apareciendo bajo la forma de comentarios efectuados hacia o en contra de miembros de 
familias determinadas. Esta forma de evaluar situaciones constituye una manera mapuche 
de interpretación, se analiza el comportamiento, la actitud de un sujeto en relación al grupo 
familiar extendido (reyñma) al que pertenece.  
La dinámica de los asentamientos cambia radicalmente de giro a partir del golpe militar de 
Augusto Pinochet Ugarte (1973-1990), siendo en la mayoría de los casos violentamente 
disueltos, afortunadamente la violencia no tuvo resultados fatales en los asentamientos de 
que fueron parte los interlocutores de este estudio tal cual aconteció en otros numerosos 
casos vecinos. 
A nivel de la sociedad chilena se pasa de un régimen de orientación socialdemócrata con 
énfasis en el desarrollo económico productivo, a un régimen de corte abiertamente 
neoliberal individualista. Durante la dictadura de Pinochet se realiza una reforma 
constitucional que significó un retroceso en cuanto a los logros de la anterior 
administración, de nefastas consecuencias para las organizaciones sociales y con profundas 
violaciones a los derechos humanos.  
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Para los mapuche en general, participar de la Reforma Agraria entonces conllevo una dupla 
y también contradictoria experiencia, si bien significó un periodo fructífero en cuanto a 
movilización, organización y productividad, los hechos que le sucedieron durante la 
dictadura de Pinochet significaron un retroceso en cuanto a los logros obtenidos hasta la 
fecha, puesto que las atrocidades que se vivieron en manos de los militares, policía 
uniformada, policía civil, como del conjunto de los organismos del Estado, no hicieron otra 
cosa más que desmovilizar a la población mapuche, misma situación que acontece entre la 
población chilena en general. En cuanto a la recuperación del territorio mapuche histórico, 
gran parte de las tierras que fueron entregadas a campesinos mediante la modalidad de 
expropiación en el anterior régimen, fueron devueltas o revocadas  a los latifundistas (Ver 
tabla N°7, en anexo) en violentas situaciones de despojo. De esta forma se inicia un proceso 
denominado por los historiadores chilenos como de “Contra Reforma Agraria”, Pinochet 
retoma la lógica de división o parcelación de comunidades mapuche, eliminando los 
últimos resquicios de colectividad que aún quedaban (Decretos Ley 2568 y 2750 de 1979), 
constituyéndose en una acción decisiva para la instauración de su política neoliberal en 
territorio mapuche. Mediante la subdivisión de las tierras todos los espacios de importancia 
socio-cosmológica pasan a ser propiedad de individuos, aumentándose los conflictos 
internos por tierra, como por la ocupación de los espacios de uso colectivo, sobre todo en el 
caso de aquellos que se ocupan con propósitos rituales, quedando su uso al arbitrio y 
voluntad individual. 
La reducción continua como la división en cada vez lotes más ínfimos ha generado una 
escasez creciente de tierra para vivir como para heredar, lo que masificado la venta de tierra 
y favorecido la instalación de grandes megaproyectos en territorio mapuche controlados por 
oligopolios nacionales e internacionales, que prometen grandes sumas de dinero a las 
familias mapuche a cambio de las tierras. Así muchos espacios de relevancia socio-
cosmológica han sido trasgredidos y han ido desapareciendo, los cementerios mapuche 
(eltun) por ejemplo, cuando afloran en las faenas han sido saqueados y destruidos para 





2.2.5 Ni socialismo, ni individualismo.  
La fuerza y violencia con que se proyectó la dominación político estructural por parte del 
Estado como la sociedad chilena sobre los mapuche, incidió en situaciones de marginalidad 
y exclusión que muchas veces se sobrepusieron y/o tensionaron la extensión de la lógica 
mapuche de reciprocidad simétrica, que pasa a coexistir con un tipo de reciprocidad 
jerárquica (Lanna, 1991) donde los mapuche generalmente ocuparon el escaño más bajo de 
la relación, generándose una variedad de experiencias no siempre mutuamente favorables. 
No por acaso, un segmento considerable de mapuches de hace una o dos generaciones atrás, 
más o menos coincidente con el periodo anterior y posterior al traslado de territorio de las 
familias inicia un proceso de des mapuchización, que implicó la anulación de toda 
evidencia de etnicidad. 
Volviendo a los casos en análisis, los primeros años de convivencia en el sector fueron 
difíciles, en ambos casos la convivencia interétnica no fue un problema menor que se 
enfrento de manera distinta entre los dos grupos, en el caso del sector “Rayen Lafquen” el 
grupo reacciona en forma compacta, tomando distancia de los wigka (chilenos), hasta que 
estos finalmente se van a ocupar otras tierras, si bien, como ellos mismos dicen, en el caso 
de los asentados no todos eran mapuches “puros”, pues  ya venían inter-casamientos 
mapuche-chileno, en ambos grupos, la actitud de los wigka (chilenos), en este nuevo lugar 
se caracterizaba por abundar en discriminación y prejuicio hacia los mapuche en general; 
“Los indios borrachos, los babosos [insulto], son unos atorrantes 
[vagabundos] esos indios, eso decían los mismos asentados wigka 
[chilenos] que llegaron. Después de tanto criticarnos igual no más que se 
casaron con indios.” E. HUENTEMILLA, febrero de 2010. 
 
Siendo más fuerte la experiencia en “Los Juanes”, pues al estar más cerca de los poblados 
del sector, siempre estuvieron más expuestos al juicio, articulándose espacios de 
convivencia y recreación donde venían wigkas (chilenos) y chiñurras (chilenas), en donde 
había que mostrarse “civilizados”, es decir, saber hablar, bailar, así se comienzan a realizar 
fiestas, torneos (competiciones de juego de fútbol ) y más tarde carreras de caballo, 
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actividades que en el territorio antiguo eran mecanismos de interacción con los campesinos 
chilenos.  
Con los vecinos de las reducciones aledañas se establecen relaciones de confianza y 
cooperación mutua que en algunos casos se mantienen hasta el día de hoy, sin embargo 
fueron pocas las alianzas matrimoniales que con ellos se articularon. 
“La gente de la reducción Pilquiman, con ellos somos amigos, somos 
vecinos, si les pasa algo a ellos estamos allá y si nos pasa a nosotros ellos 
vienen”. I HUENTEMILLA, febrero de 2010. 
 
La forma en que fueron distribuidas las familias, fue relativamente diferente en los dos 
grupos. Mientras que las que provenían del sector de Puerto Saavedra tendieron a ser 
disgregadas, cortándose las redes de relaciones que se recreaban en las tierras antiguas, con 
las familias que provenían de Tolten no aconteció lo mismo pues transfirieron el mismo 
esquema de localización original, decisión que según cuentan ellos mismos hicieron valer 
antes los funcionarios de la CORA21. Así se constituyeron dos asentamientos; “Los 
Juanes”, conformado por familias provenientes de la costa de Puerto Saavedra, y “Rayen 
Lafquen”, conformado por familias originarias de la costa de Tolten. En el primer caso se 
adopta el nombre del fundo expropiado “Lo Juan”, sobre el que se asientan, mientras que 
en el otro caso, se opta por mantener la memoria del espacio anterior, mar florecido (Rayen 
Bafkeh), que según ellos tiene dos connotaciones, por un lado mantener en la memoria el 
origen costeño (bafkeh) y por otra parte connotar que la nueva vida en la pre cordillera fue 
entendida como la posibilidad alcanzar prosperidad. Esta es a mi juicio una de las mejores 
metáforas locales acerca de cómo asumían los dos grupos de familia en aquel periodo su 
vinculación con el espacio territorial. 
Los asentamientos constituyeron una de las tres formas de distribución de tierras a los 
campesinos que preveía la Ley agraria en ese periodo; 
“Durante um período de transição, que deveria durar de três a cinco anos, 
as terras eram entregues a uma sociedade coletiva de exploração chamada 
asentamiento. Além da terra, o Estado contribuía com o capital, ao passo 





lapso de tempo permitia que se preparassem os planos de divisão da terra 
e dava oportunidades aos camponeses para se informarem sobre as suas 
novas responsabilidades.” (Entrevista a Jacques Chonchol, 1994, p. 6)  
 
Según Chonchol, quien fue Ministro de Agricultura durante el gobierno de la Unidad 
Popular, esta modalidad transitoria de ocupación tenía como propósito en un plazo breve de 
tiempo la entrega de la tierra a las familias en forma individual. Este era el anhelo de un 
sector mayoritario de las personas de ambos grupos, asentamiento “Los Juanes” y “Rayen 
Lafquen”, quienes en general nunca asumieron plenamente el modelo de los asentamientos 
tal cual fue implementado, pues en gran medida se oponía al sistema de tenencia de la tierra 
mapuche de carácter individual familiar; 
“yo estaba desconforme con la comunidad, nosotros éramos cuatro, 
éramos yo, mi hermana, mi hermano y mi papá, y por cuatro personas nos 
daban una cantidad de trigo y trabajaba igual que el otro y los otros tenían 
doce hijos, a veces dos señoras tenía el caballero y le daban por todos los 
hijos cuatrocientos kilos más de trigo. La injusticia estuvo mucho en la
Reforma Agraria por causa de la comunidad [refiere al sistema socialista 
de organización del trabajo].” E. ESCALONA, febrero de 2010 
 
El sentido de comunidad que impregnó por lo menos a estos asentamientos, no representaba 
la forma en que los mapuche entendían la vida en colectividad, siempre fue considerada 
una injusticia el hecho de que aquellos que aparentemente no se esforzaban igual al resto 
fueran compensados o remunerados de la misma manera que quienes trabajaban más. Este 
descontento también alcanzó aunque mínimamente a las cuadrillas de trabajadores 
denominados  aporte laboral que recibían un mismo sueldo fijo todos los meses. 
En definitiva el sentido de “igualdad” para todos que se imponía desde la institucionalidad 
no coincidía con la lógica mapuche, donde ser flojo (chofü) es un valor muy distinto a ser 
trabajador (küzawfe). Ser flojo (chofü) es una característica que generalmente se asocia a 
determinadas familias y personas que son consideradas personas carentes de valores y 
principios (wezache) y que generalmente no se preocupan de su entorno ni de sí mismas, 
son antisociales. Este fue un argumento muy esgrimido por los entrevistados al hacer 
referencia a sus desacuerdos con el sistema de los asentamientos. 
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No obstante este descontento no fue un impedimento para que las familias organizadas en 
cooperativas de producción, suministro de insumos y comercialización, vivieran un periodo 
de prosperidad económica entre los años en que este sistema fue implementado. Las 
cooperativas precisamente fueron creadas para aumentar la producción agrícola, como de 
mejorar la vida rural en cualquiera de sus aspectos (Garrido, 1988), con este propósito el 
Estado les entregaba asistencia técnica, inversión en infraestructura y una serie de otros 
beneficios a las familias campesinas. Había acompañamiento técnico, veterinarios, 
promotores, incluso técnicos extranjeros que acudieron a brindar asesoría; 
“Nosotros tuvimos de partida, al tiro [inmediatamente], cuando nosotros 
llegamos como a los seis meses llegaron dos jóvenes de los EEU, 
especialistas en aprovechar todas las faldas que no se sembraban. Ahí 
plantamos en la parcela de ustedes, todas esas faldas, se hicieron 
plantaciones. Y ahí la fuerza laboral trabajaba con ellos, también en 
maquinarias, en cualquier otro rubro teníamos la posibilidad.” J. NAIPIO, 
febrero de 2010. 
 
La formación de hombres y mujeres, jóvenes y adultos fue otro aspecto sumamente 
trabajado. Se promovió la alfabetización, como nociones elementales de matemática y 
contabilidad, en esto fueron fundamentales profesores normalistas 22 de entre los mismos 
hijos de asentados. 
                                                             








Igualmente se efectuaron cursos implementados por Instituto de educación Rural - IER, a 
las mujeres se les brindaban cursos de tejido, modas, primeros auxilios, pero además en 
estas instancias se les instruía como atender una casa, como hablar y como vestir. Siendo el 
modelo wigka (chileno) de mujer el que se estimuló, en cuanto al habla por ejemplo en 
estos escenarios se les enseña a mejorar el castellano. En cierta forma el trabajo del IER 
cuyo propósito era capacitar a las generaciones jóvenes en diversas áreas, tuvo como efecto 
indirecto ir inculcando modelos de hombre y mujer no mapuche. 
Todo lo cual se fomentaba mediante incentivos concretos que más tarde incidirían en la 
adjudicación de parcelas; 
 “Como que nos obligaban a participar, nosotros teníamos que reunir 
puntos [puntaje] para los papás, para ser parceleros, nosotros teníamos 
que reunir puntaje, hombres y mujeres. Habían curso de chofer para los 
hombres, veterinaria.” E. ESCALONA, febrero de 2010. 
 
Un mismo incentivo tenían quienes enviaban a sus hijos e hijas a estudiar, como las 




El esquema de trabajo estaba organizado por una directiva, que contaba con un presidente, 
secretario y tesorero de la cooperativa que se renovaba anualmente, más un presidente de 
los asentados, todos los cuales se encontraban en permanente interlocución con los 
funcionarios de la CORA. Con el tiempo algunos empezaron a ver con ojos críticos a la 
dirigencia, quienes según ellos asumen una actitud de “patrón” frente al resto, pues la 
distribución de los recursos se comenzó a ser controlando mediante criterios de amistad: 
“Cuando mataban animales, la gente compraba y luego se les descontaba 
del mes, mi papá encargaba la guatita para sacar la grasa del animal 
porque eran animales gordos. Antes que llegáramos el viejo le sacaba toda 
la grasa, estaba pelada quería para él no más y si no la dejaba para un 
amigo suyo”. I. PICHINAO, febrero de 2010. 
 
También se cuestionaba la manera en que se controlaba el trabajo; 
“…de primera se portaron bien, después los dirigentes querían ser como 
patrones, obligar a la gente a los hombres que salieran y llegaran a tal hora 
eran como patrones de fundo” E. LLANCALEO, febrero de 2010. 
 
Este aspecto se torna sumamente problemático, si bien se puede asumir literalmente, no 
debe olvidarse que la reducción del territorio provoco graves alteraciones en calidad de 
vida de la población, una de ellas fue que dejo a la mayoría en una condición de 
empobrecimiento similar, entonces con el tiempo que uno del grupo llegara a tener grados 
de poder, o recursos no era un hecho simple de asumir, de alguna manera a esa fecha ya se 
había internalizado que quienes tenían legitimidad para ser “patrones” son los wigka 
(chilenos) y no nosotros o uno de los nuestros. Este discurso de la “pobreza”, que legitima 
la desigualdad es una novedad que trajo el sometimiento político-militar mapuche y que las 
sucesivas políticas públicas implementadas por los gobiernos de turno han agudizado, hoy 
en día el asistencialismo ha repercutido en la vida mapuche en general, sobre todo en 
política donde ha costado mucho por ejemplo que mapuches voten por mapuches. 
Es durante el régimen militar que las parcelas finalmente son entregadas a cada familia 
nuclear, este proceso no estuvo exento de ambigüedades e irregularidades. Sobre todo en lo 
relativo a la distribución de los espacios, por lo menos en el caso de “Los Juanes”, hasta el 
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día de hoy persisten problemas, como la falta de camino publico que conste en los planos, y 
la falta de algunas hectáreas en ciertas propiedades. 
La experiencia posterior fue bastante diferenciada, una vez recibidas las parcelas, cada uno 
debió velar por su propiedad, mostrándose situaciones muy diferentes entre las familias, 
pues las personas que no trabajaron se empobrecieron con más rapidez: 
“Después se evidenció mucho el desnivel entre los parceleros, el que no 
trabajó nunca se fue abajo”. E. LlANCALEO, febrero de 2010. 
Durante el periodo que dura la Reforma Agraria, el sistema de asalariamiento que se 
promovió freno en gran medida las diferenciaciones económicas. 
A nivel de grupo también acontecen diferencias, entre la gente de “Los Juanes”, la 
tendencia actual es a la venta de la tierra, quedando muy pocos parceleros, no acontece lo 
mismo en “Rayen Lafquen” donde sus habitantes se han mantenido y no se advierte una 
intención de abandonar el lugar. En ambos casos el apego, la permanencia, el vivir bien en 
la perspectiva mapuche se encuentra tanto vinculado a políticas públicas que favorezcan o 
desfavorezcan la permanencia como a la población mapuche, sino que también se encuentra 
estrechamente asociado a la posibilidad de recreación de la subjetividad espiritual en un 
espacio. En ese aspecto la alteridad no humana cumple una función medular, que en la 
perspectiva mapuche, actúa recordando a las personas siempre existe la posibilidad de 
recrear la vinculación con el espacio territorial concreto, con todo aquello que en el existe, 









Capitulo 3. YAFKAN (TRANSGRESIÓN), PARA VOLVER A 
RESTABLECER LOS VÍNCULOS  
 
La socialidad mapuche se encuentra definida por una permanente necesidad de vinculación 
entre las diversas fuerzas (pu newen) que pueblan el waj mapu (espacio universal esférico), 
siendo establecida por un orden que es universal, la falta a ese orden implica incurrir en un 
equívoco, una transgresión (yafkan) que se vuelve sobre quien o quienes la realizan, en 
términos de reciprocidad negativa. En este sentido la categoría mapuche de yafkan 
(transgresión) constituye un puente que permite entender mejor la matriz relacional 
mapuche posibilitando la comprensión de experiencias de vida individuales como grupales 
desde a la luz del pensamiento socio-cosmológico. Es este asunto el que se desenvolverá en 
este tercer y último capítulo, mediante la exposición y comentario de hitos significativos en 
la trayectoria grupal de las personas estudiadas como de algunas trayectorias individuales
representativas. 
 
3.1 ¿Ocupando o Invadiendo el nuevo espacio?, Yafkan (transgresión) mediando 
trayectoria de grupo 
 
“Pero si nosotros llegamos a un lugar y nos instalamos así no más 
entonces es como invadir, es hacer lo que hicieron y todavía están 
haciendo con nosotros los wigka[chilenos], como cuando llegaron y 
comenzaron a instalarse sin saber que newen [fuerza] hay aquí, en este 
mapu [espacio territorial], sin saber los perimontu[materialización de un 
geh], los geh [dueños-guardianes], desconociéndonos a nosotros incluso. 
Al final los wigka [chilenos] no saben convivir con la naturaleza 
[categoría incorporada], entonces nosotros seríamos como eso, nos 
convertiríamos en invasores también.” Machi S. CÓRDOVA, enero de 
2010. 
 
Trasladarse desde un lugar hacia otro con el propósito de asentarse definitivamente en un 
nuevo espacio, implica alejarse de los geh (dueños-guardianes) y newen (fuerza) con los 
108 
 
que el püjü (espíritu) de la persona ha convivido. La manera correcta de realizar este 
movimiento, es a través de una acción de despedida y agradecimiento (mañumtu) por el 
tiempo otorgado a la o las personas para permanecer en el antiguo lugar, a su vez, se espera 
que en el nuevo espacio se efectúe un saludo formal (chalin) a los dueños inmateriales del 
territorio, esta ceremonia se conoce como anülmapun (echar raíces, asentarse en el 
territorio). Se considera el primer protocolo que propicia una convivencia equilibrada entre 
las personas y los demás seres que habitan un determinado lugar. 
Se debe conocer cada vida que ahí existe, sobre todo cual es el perimontu (materialización 
de un geh) del lugar, con el propósito de entablar una relación directa con los geh mapu 
(dueños-guardianes del territorio), para que dejen vivir y acompañen a las personas. Este 
fue un acto que ni las familias de Rayen Lafquen, ni las que llegaron a Los Juanes 
reconocieron haber efectuado, así lo reconoce doña Eliana, quien explica que con esta 
acción la gente se comenzó a volver chilenos; 
“Cuando llegamos nunca hicimos nada un gijatun [ceremonia religiosa 
donde se da para recibir], una cosa así, como para pedir permiso, entrar y 
que le vaya bien, es que aquí todos se volvieron chilenos. La gente tuvo la 
culpa aquí, como había varias reducciones, porque los dirigentes que nos 
trajeron le habían dicho que tenían que hacer una rogativa, un gijatun, 
pero nadie hizo caso. Los chomianos [personas del sector Chomio] no 
estaban ni ahí con eso, los chomianos siempre fueron otra cosa eran más 
achilenados, los que hacían gijatun eran los de rukawe [sector], los de La 
Vega [sector] iban a que les den comida y a mirar la ceremonia desde 
fuera [koyetu]”. E. LLANCALEO.  
 
La importancia del acto inicial de anülmapun (echar raíces) favorece la comprensión de las 
categorías mapuche en oposición a wigka/chileno desde un prisma antropológico, así 
resultan no tan solo como categorías que connotan una distinción en un sentido de 
pertenencia a un pueblo determinado, sino connotando un particular modo de actuar, de 
entablar vínculos en un medio, ser wigka implica, parafraseando a Viveiros de Castro 
(2002), desconocer el multinaturalismo23 inherente a la multiplicidad de agentes que 
pueblan el espacio en un sentido cosmológico. De este modo al pasar a llevar dicho 
                                                             
23 El concepto multinaturalismo es utilizado por Viveiros de Castro para demarcar la unicidad respecto del 




protocolo se coloca en jaque un principio básico de la socio-cosmología mapuche negando 
e incluso atentando contra dicha constitución del cosmos, solo así se torna comprensible la 
envergadura de la transgresión que supone no realizar la ceremonia del  anülmapun (echar 
raíces), esto es como tornarse wigka (extranjero). Por el contrario la categoría mapuche en 
la lógica mapunche implica ingresar a este flujo amplio de relaciones que alcanza su 
máxima expresión en los ceremoniales religiosos. Esta invasión del territorio al no proceder 
bajo el protocolo mapuche, vendrá a repercutir años más tarde en las familias, 
principalmente en la generación más joven que se traslada, los hijos de los adultos jefes de 
familia, sobre quienes se vuelve negativamente, bajo la forma de enfermedades, 
desequilibrio familiares, afectando sobre todo a quienes tienen grados de parentesco con 
personas que desempeñaron algún tipo de papel religioso ceremonial, situación que desde 
la lógica mapunche se explica en el principio que dice que a mayor conocimiento mayor 
responsabilidad, por lo tanto más riguroso es el llamado de atención.  
Años después de instalados en el territorio, se sucedieron en el tiempo diversas situaciones 
nefastas que afectaron al conjunto de la población, lo que acarreo periodos de escasez (fija) 
que llevan a la destrucción progresiva de la vida a través de la carencia de alimentos. Este 
fenómeno genera hambruna generalizada en una gran extensión del inapire mapu (territorio
de las cercanías de la nieve) muerte de animales, granos en la piel, se agrega la enfermedad 
y muerte de algunos niños y niñas, que afecta a ambos sectores a fines de la década de los 
70’. 
En un sector de los habitantes de Rayen lafquen el fenómeno acaecido es interpretado como 
una sanción por la falta cometida, pues recién pasados unos tres años después de la llegada 
a las nuevas tierras se realiza un gijatun (ceremonia religiosa) sin embargo, se realiza una 
vez y luego se abandona nuevamente, por problemas con la propietaria de la tierra donde se 
efectúa el ceremonial, quien se convirtió al evangelio. La explicación mapuche de este 
acontecimiento tiene directa relación con las relaciones de reciprocidad que el grupo debió 
haber mantenido con el geh (dueño-guardián) del espacio territorial desde su llegada a ese 
lugar; 
“Después al tiempo tuvieron que pasarles cosas para que hicieran gijatun 
[ceremonia religiosa colectiva] de nuevo, vino una mortandad de animales 
en esos años, por nada morían los animales y una enfermedad, se 
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enfermaron los chicos, se llenaron de granos [enfermedad a la piel], iban a 
medico y no se le encontraba la enfermedad que tenia, como alfombrilla. 
El mapu[espacio territorial] se hizo pago solo [se retribuyo], ahí se dieron 
cuenta. Una viejita que era machi de Catrico [sector aledaño], ella creo 
que le dijo a la gente, ‘si ustedes llegaron como animalitos, no hicieron 
mañumtun [agradecimiento por lo que se ha dado], no pidieron permiso, 
nada,”. M. CAYUMAN, enero de 2010. 
 
Se propone entonces la realización de un lelpe gijatun (ceremonia religiosa imprevista) 
como la alternativa más eficaz para detener la catástrofe que a esas alturas ya comenzaba a 
cobrar vidas humanas, esta fue según algunas personas una instancia en que se volvió a 
recuperar la fe; 
“Cuando cayó la ceniza ahí no llovía entonces el pasto quedaba blanquito 
y el animal no tenia que comer, entonces ahí también se hizo gijatun[acto 
de pedir en un ceremonial] pidiendo agüita y eran escuchados los 
mayores, seguramente había que tener fe, la mayoría tenía fe.” F. 
SÁNCHEZ, enero de 2010. 
 
Las sucesivas enfermedades de los animales, las personas y en general del territorio 
contribuyen en mucho a partir de ese momento a sostener en el tiempo los ciclos 
ceremoniales generándose un circuito de participación con el rewe (espacio ceremonial) del
sector Pelehue, lof (unidad político territorial) desde el que proviene la mayoría en el litoral. 
Este vinculo, geográficamente distante, no es frecuente pues generalmente se comparte con 
lof (unidad político territorial) aledaños, no obstante encaja plenamente dentro de la lógica 
ceremonial mapuche, pues a nivel general la empatía entre rewe (espacio ceremonial) tiene 
un origen asociado a los lazos de consanguineidad y de amistad, en este caso no importó la 
distancia a la que se encontraba el rewe (espacio ceremonial) antiguo.  
Otro hecho significativo en la afirmación ceremonial de un sector del grupo de Rayen 
Lafquen lo constituyó la llegada de un sacerdote católico de origen mapuche que motiva a 
los lugareños a volver a retomar esta dimensión de la religiosidad mapuche. Si bien el 
número de feligreses que asistía regularmente a la capilla católica era bien menor, cuatro 
personas, esta idea cobra fuerza y se consolida en forma permanente, hoy en día. Una 
coincidencia importante fue que en el grupo, por lo menos tres personas tienen ascendencia 
vinculada a papeles rituales; la hija e hijo de don Laureano Cayuman, quien en el antiguo 
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territorio era puelpuralife (persona que toca instrumento ritual) y quien en “Rayen 
Lafquen” ejerce como gehpiñ (orador ritual) teniendo un hermano que asume el mismo 
papel en el litoral. Una tercera persona es don Feliciano Sánchez Namoncura quien era hijo 
de otro Gehpiñ (dueño de la palabra) del sector Pelehue en Tolten (ver mapa N°4). 
Una situación bastante diferente se genera entre los miembros del otro ex asentamiento, Los 
Juanes, en donde a nivel de grupo no se logró retomar ningún ritual mapuche, pese a que 
acontecieron sucesos similares a los que afectaron al otro grupo, enfermedades y desgracias 
colectivas, y no obstante que la mayoría de las familias que fueron visitadas en el marco del 
estudio mencionaron que en los territorios antiguos (kuyfike mapu) participaba de los 
rituales colectivos, tanto en los gijatun como en otros de tipo diverso; 
“Todos éramos muy unidos, como una familia, cuando moría alguien 
todos aportaban, todos estaban unidos o cuando se hacían gijatun 
(ceremonia religiosa colectiva) nosotros participábamos, una tía de 
nosotros por parte de la mamá era machi, Juana Mossi Huenuman”. H. 
GONZALEZ, febrero 2010.  
 
En ese periodo, el contexto en el que se desarrollaba la interacción con campesinos chilenos 
favorecía la socialidad de acuerdo a la lógica mapuche pues según lo que las mismas 
personas contaron, los campesinos chilenos que tenían estrechos vínculos de compadrazgo 
y amistad con mapuche se integraban en estos eventos ceremoniales; 
 “Entraban los Vallejos [apellido], los wigka [chilenos] participaban con 
los mapuches, no todos los wigkas, a algunos les gustaba el gijatun 
[ceremonia religiosa] y vestían con chamal [vestimenta femenina 
mapuche], prenda [joyas de plata], a patita pelada los hijos. Tenía hartos 





Fotografía N°7. Vestimenta mapuche (Küpam), incluye üküja (manto) y chamal (vestido). (En; 
http://zhapee.blogspot.com/2009/06/vestimenta-mapuche.html) 
Hoy en día en “Los Juanes”, persiste una discontinuidad24 ceremonial, propiciada en gran 
medida por la influencia que tuvo la convivencia con campesinos chilenos, manifestándose 
mucho más dominante el contexto de relaciones interétnicas. Los campesinos chilenos 
pobres, demostraron inicialmente mucho prejuicio hacia las familias mapuche, 
tratándoselos despectivamente de “indios”, esto es reconocido por la mayoría de las 
personas, a excepción de algunos dirigentes que se muestran más conciliadores.  
También resulto decisiva la convivencia al interior de los asentamientos con algunos 
chilenos que venían en el grupo trasladado, que en opinión de algunos, “ni siquiera eran 
chilenos puros”, pues sea por el lado de la madre o del padre ya se encontraban mezclados 
o champurriados [palabra hibrida del mapuzugun castellano para designar a los mestizos], 
incluso en una gran cantidad de casos llevaban apellidos chilenos pero eran mapuches25, 
algunas de estas familias venían con una actitud awinkada (chilenizada, no mapuche) 
tendencia que ya venían demostrando en las tierras antiguas negándose a participar ya en 
ese entonces los asuntos mapuche del lugar, sobre todo en los ceremoniales.  
                                                             







Resulta evidente entonces, la importancia de haber mantenido, reforzado o no la estructura 
familiar de los lof (unidades político territoriales) en el proceso de localización en el nuevo 
territorio, dado que el parentesco se manifiesta como un principio que organiza la 
socialidad mapuche26. Las familias de “Rayen Lafquen” al momento de localizare en el 
nuevo espacio exigen no ser disgregadas y mantener el patrón de proximidad que tenían en 
el antiguo lof (unidad político territorial) desde el que provenían, lo que propicia entre ellos 
una actitud mucho más cohesionada frente a una situación crítica, donde lo mapunche se ve 
favorecido, en el otro grupo no acontece lo mismo, la organización del espacio no se rige 
por la estructura anterior, siendo en general disgregadas las familias en diversos 
asentamientos.  
 
Yafkan (transgresión) mediando trayectorias personales 
Respecto de la reflexión sobre la socialidad  mapuche en su expresión más personal se han 
elegido dos casos significativos que dan cuenta de un esquema lógico que se corresponde 
con el que se puede inferir a nivel de grupo, donde se privilegia una socialidad que tiende 
hacia la productividad permanente con los múltiples agentes del waj mapu (espacio 
universal esférico), personas y otras diversas vidas. 
Un primer caso es el de don Ambrosio Nahuelfil, quien por muchos años fue zugunmachife 
(persona que entrega los mensajes que recibe el o la machi) y que aún vive en “Rayen 
Lafquen”, su historia personal muestra la complejidad que conlleva asumir un papel 
religioso mapuche y posteriormente dejar de ejercerlo. Se relatara un poco de su historia 
personal para dar a conocer mejor a la persona de don Ambrosio y el contexto en el que 
asume y deja de asumir dicho papel ceremonial medicinal: 
Don Ambrosio es un anciano de 81 años, nacido en el sector Pelehue, costa de 
Tolten. Muy joven cerca de los 16 años inicia una historia de migraciones 
estacionales fuera de la reducción en busca de trabajo, en esos tiempos algo  
habitual para los jóvenes de su generación, considerando que no se poseía tierra 
                                                             




suficiente para cultivar. Así viaja por Temuco, Talcahuano, Concepción y 
alrededores, yendo y volviendo, tiempo durante el cual desempeña diversos oficios, 
como obrero, pescador, vendedor. Después del maremoto de 1960, se encontraba en 
Queule cuando su madre lo envía a buscar para que los acompañe, conozca y evalué 
la posibilidad de instalarse a vivir en las nuevas tierras de la pre cordillera, según lo 
que el mismo relata se motiva para vivir en el lugar porque amigos de su misma 
edad también fueron a quedarse. 
 Se integra a la cooperativa y trabaja con el resto de los hombres en las labores 
agrícolas. Después de un tiempo vuelve a salir en busca de trabajo, esta vez hacia 
Santiago, donde enferma de un tipo de enfermedad mapuche27que lo obliga a 
asumirse progresivamente como zugunmachife (persona que entrega los mensajes 
que recibe del o la machi). En ese periodo su padre entra en un estado de salud 
critico siendo inminente su fallecimiento, razones por las que decide volver a 
“Rayen lafquen”, debiendo asumir el lugar del padre en la distribución de las 
parcelas por ser el hijo mayor, como estas eran entregadas principalmente a jefes de 
familia a sugerencia de su padre decide buscar compañera y casarse con doña 
Juanita, una mujer mapuche con hijos cuyo esposo la había abandonado, don
Ambrosio decide constituir familia con ella, haciéndose responsable por los hijos.  
En este periodo él comienza a ser solicitado para ejercer junto a la machi del sector 
Catrico en ceremonias de sanación (machitún), con lo que pasa a constituirse en un 
renombrado zugunmachife (persona que dialoga con el machi) del sector. Con el 
tiempo su esposa se convierte al protestantismo, de acuerdo a lo que ella misma 
informa esto aconteció hace unos treinta años atrás, proceso que significó una 
transformación profunda en la vida de ambos. Según lo que confiesa su esposa, “fue 
difícil porque gustaba mucho de las fiestas, no perdía ninguna”. El cambio más 
drástico sin embargo se dio en la última década para don Ambrosio, quien después 
de muchos años de mantenerse al margen de la participación de su esposa comienza 
                                                             







a acercarse al mundo evangélico, llegando un momento en que termina por dejar de 
lado su papel de zugunmachife (persona que dialoga con el machi). Se comentó que 
en una de las ceremonias de sanación en las que ayudaba mientras la machi 
(especialista en salud) se encontraba en küymin (comunicación directa con los 
espíritus) se le advirtió que si continuaba desvinculándose del mundo mapuche, y 
dejaba de ejercer su responsabilidad ritual iba a ser sancionado. Posteriormente y 
desde hace por lo menos unos cinco años atrás se encuentra enfermo y ciego. 
El caso de don Ambrosio no es un caso aislado, se manifiesta como una de las principales 
consecuencias de la invasión protestante a las tierras mapuche, mediante el discurso de la 
demonización, se ha ido reduciendo el mapunche rakizuam (pensamiento, filosofía 
mapuche). Desde este punto de vista la enfermedad de don Ambrosio es producto de una 
transgresión ante los püjü (espíritus) que le dieron el conocimiento y la energía necesaria 
para desempeñarse en  este papel. Por otra parte también es interpretado como una falta 
para con el grupo, pues deja de acompañar a sus vecinos y conocidos, quienes eran los que 
principalmente le solicitaban en momentos de enfermedad, dado que los zugunmachife 
(persona que entrega los mensajes que recibe el o la machi) son fundamentales para la 
realización de complejas ceremonias de sanación. No obstante al ser consultados los
vecinos de don Ambrosio, son bastante escuetos en sus opiniones, solo algunos con quienes 
se logro más confianza y que no son evangélicos se refirieron al tema. Desde un punto de 
vista antropológico, resulta útil el concepto de reciprocidad negativa la enfermedad se 
asume como el retorno en forma de sanción por negarse a entregar algo que le fue 
entregado, así también a él también se le fueron quitando posibilidades. 
Otro caso mucho más dramático, por las consecuencias que tuvo es el de una mujer adulta 
ya fallecida quien por mucho tiempo residió en el ex asentamiento de “Los Juanes”; 
Siendo la menor de 8 hermanos, su familia materna tiene machi küpan (ascendencia 
de machi). Se cría en el lof (unidad político territorial) como cualquier niña de su 
edad, sin embargo entrada la adolescencia se enferma, no esta tan clara la 
enfermedad pero se sabe que es una enfermedad mapuche la que padece, siendo 
medicinada por una machi, alcanza de adulta un buen vivir, familia e hijos. En la pre 
cordillera viven en una de las parcelas del asentamiento por muchos años hasta que 
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se trasladan a vivir a Temuco para tener un pasar más cómodo y otorgar educación a 
los hijos. Sin embargo pasados los 50 años vuelve a enfermar, los médicos 
diagnostican cáncer, y aconsejan un tratamiento que no hace más que acelerar la 
enfermedad. Al buscar ayuda en el mapuche bawehtuwün (medicina mapuche) el 
diagnostico es otro, ella está enferma porque no es cualquier persona, ella traía una 
función que cumplir (kulme kuxan). Esta situación desemboca en un proceso 
familiar y personal critico, no exento de contradicciones y quiebres. La exigencia es 
volver a asumirse, y asumir la vida mapuche (mapuche mogen), salir de la ciudad 
(waria), instalarse en su campo, volver a hablar mapuzugun, hacer interlocución con 
las fuerzas espirituales (gejipun), volver a vestir con las ropas mapuche, volver a 
asumir aquella fuerza que se encontraba en el espacio de origen que siempre quiso 
posesionarse de ella para que tuviese la capacidad de medicinar. Esto se logra 
medianamente, no todos en su familia están de acuerdo en volver a residir en el 
campo, finalmente esta decisión se va posponiendo ya casi definitivamente, así la 
enfermedad se acentúa al punto que deja de existir. 
Se reitera el mismo esquema que en el caso anterior, pero por sobre todo en el último caso 
queda en evidencia la estrecha interdependencia entre espacio territorial y persona, los
espacios concretos y todo lo que en ellos existe, constituyen una fuente inagotable de 
conocimiento, proporcionando directrices fundamentales para el comportamiento humano. 
Personas con mayor sensibilidad logran interactuar en forma más estrecha con otras vidas, 
en el caso que se acaba de describir, el perimontu (manifestación visual de una fuerza 
espiritual) que se encuentra localizada en un espacio de relevancia socio cosmológica, es la 
forma más frecuente que tienen los espacios de presentarse ante los che (personas), siempre 
con la finalidad de comunicar algo. En algunos casos, como el que se acaba de comentar, 
representa un tipo de energía que acompañara durante el resto de la vida a la persona, 
facilitando su ingreso a dimensiones del conocimiento, los agentes de salud mapuche 
generalmente han tenido un encuentro cercano con estas fuerzas. En otros casos los 
perimontu (manifestación visual de un geh) hacen notar una trasgresión, pudiéndose 
manifestar en estas situaciones a cualquier persona y causándole un desequilibrio personal 
y/o familiar, como enfermedades, perdidas, conflictos.  
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En este sentido la propuesta de Tim Ingold (2000) abre una vía interesante para comprender 
la socialidad mapuche, según el autor las personas como las plantas, los animales y las 
cosas tanto son fabricadas (made) como articulados en relaciones de crecimiento mutuo, en 
tanto que habitantes de un mismo mundo, de un mismo medio ambiente. La idea del 
crecimiento mutuo elimina toda distancia existente entre un mundo social humano y un 
mundo natural; 
“If human beings on the one hand, and plants and animals on the other, 
can be regarded alternately as components of each others’ environments, 
then we can no longer think of humans as inhabiting a social world of 
their own, over and above the world of nature in which the lives of all 
other living things are contained. Rather, both humans and the animals 
and plants on which they depend for a livelihood must be regarded as 
fellow participants in the same world, a world that is at once social and 
natural. And the forms that all these creatures take are neither given in 
advance nor imposed from above, but emerge within the context of their 
mutual involvement in a single, continuous field of relationships”. 
(INGOLD, 2000, p. 87)  
 
De acuerdo al autor, es el envolvimiento muto entre los habitantes de ese medio ambiente 
lo que va otorgando forma a cada criatura. En este sentido la transgresión se manifiesta 
como un corte o ruptura en el entramado de relaciones que la persona establece con otros 
que no son persona y que tienen la capacidad de efectuar un llamado de atención; 
“El extremo en que te puede castigar un geh [dueños-guardianes] no se sí 
es directamente a matarte, aunque es posible que uno se muera producto 
de eso, pero en este caso no fue así y no creo que va a ser así tampoco. 
Los geh [dueños-guardianes] dejan mensajes bastante fuertes, como “me 
hiciste sufrir por invadir mi espacio y “me quede sin nada” como 
diciéndote, “asúmalo”, “ahora voy a castigar a tus hijos”, que siga viendo 
y viviendo, es totalmente diferente al mundo occidental, ellos dicen “vas a 
ir al infierno cometió muchos errores y no vas a ir al paraíso”. Machi S. 
CORDOVA, febrero de 2010. 
Desde la perspectiva mapuche, la subjetividad es el elemento común a las especies, todas 
las vidas comparten la capacidad de comunicación, existiendo formas corporales 
específicas a cada especie muy distintas las unas de las otras, en este sentido un animal 
(kujiñ) jamás se confundirá con una persona, esto explica porque en el último caso 
comentado sobre la mujer fallecida, se enfatiza tanto la vestimenta, y no cualquier 
vestimenta, la vestimenta mapuche, puesto que son las ropas las que concluyen la 
constitución de la persona mujer o persona hombre, sin dejar lugar a la confusión. Esto se 
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denota sobre todo en el plano de la ritualidad, donde la vida en sus cuatro expresiones 
fundantes se debe hacer presente (ancianidad y juventud, femeneidad y masculinidad), los 
ropajes mapuches son primordiales, para que los otros nos reconozcan íntegramente.  
Al conocer y dimensionar el impacto que provoca  transgresión, tanto a nivel personal, 
familiar o comunitario, cabe preguntarse hasta qué punto es posible en sociedades como la 
mapuche asumir decisiones individuales que contradicen el orden socio filosófico original 
como una opción sin que se generen insondables grietas en su interior, como consecuencias 


















CONCLUSIONES FINALES. TODAVÍA SIGO SIENDO MAPUCHE EN OTROS 
ESPACIOS TERRITORIALES 
 
El mapuche rakizuam entendido como la filosofía social mapuche sienta las bases de un 
modelo de buena vida (küme az mogen) que enseña a las personas a situarse en el mundo de 
un modo positivo e incluyente, abarcando a todas las vitalidades en su diversidad de 
expresiones, así este tipo de socialidad exige para su continuidad de una sistemática 
vinculación entre los distintos tipos de vidas que habitan el waj mapu (espacio universal 
esférico), la reducción de dichos vínculos se comprende como un desequilibrio. 
Este esquema no es exclusivamente mapuche sino que encuentra parangón en muchos otros 
contextos etnográficos, como por ejemplo en los Andes en donde  también se reconoce una 
multiplicidad de agencias (agency) que trascienden lo humano y que están llamadas a 
relacionarse. En esta dirección Cavalcanti (2007) reconoce que una teoría general de la 
agencia (agency) no se debería remitir a una enumeración de sujetos inmanentes sino que a 
un reconocimiento del esfuerzo o dispendio de energía como significante de la relación, así 
por ejemplo la relevancia de los cerros en las cosmologías andinas estriba en su disposición 
estratégica en una relación necesaria que inscribe un sentido de presencia cosmológica y 
perpetuidad, las potencias deben ser incluidas para que no dañen, en acuerdos cíclicos. 
Entre los mapuche este sentido de presencia o lugar en un espacio cosmológico se canaliza 
mediante los fütal mapu (grandes espacios territoriales) que por definición al destacar 
componentes del medio ecológico, destacan primordialmente potencias significativas en 
una esfera cósmica. 
Desde el punto de vista de la filosofía social mapuche, resulta fundamental saber habitar el 
mundo, hacerse parte de un medio en el que existen múltiples agencias (agency) y por lo 
tanto múltiples conexiones posibles que no son exclusivamente humanas. Así ser mapuche 
más allá de las determinaciones específicas que sirven para localizar a los miembros del 
pueblo en un contexto territorial definido, se muestra también en un sentido extensivo, 
proyectándose a otras personas y grupos que comparten una base ética similar. De este 
modo y a través de nuestros interlocutores en la experiencia mapuche actual se reconoce 
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una experiencia de aprendizaje constante en torno a la recreación de una buena vida (küme 
az mogen) articulada en principios filosóficos que distan en mucho de una visión hedonista 
e individualista de la vida. En este sentido el concepto mismo de waj (derredor) ayuda en la 
comprensión de la perspectiva mapuche, supone una mirada de conjunto, implica aprender 
a ser persona en un medio que puede manifestarse en una mínima expresión como en una 
abertura universal siguiendo un orden invariable que permanentemente exige ser 
considerado y manifiesto ritualmente.  
Como se comentó anteriormente, entre las personas las interacciones se dan en espacios 
definidos donde se construyen vínculos profundos con todos quienes forman parte de estos, 
abriéndose progresivamente desde relaciones con mayor grado de consanguinidad, como el 
rukache (personas de una casa) reyñma (familia extensa) o el lof (unidad político territorial) 
hacia otras que no lo son tanto, o donde no existe consanguinidad como en el caso de 
colonos wigka (extranjeros, chilenos) con una permanente intensión de tornarlos afines. 
Esto es lo que se muestra por ejemplo a través de las relaciones de compadrazgo como 
aconteció con los interlocutores de este estudio desde mucho antes del traslado y 
posteriormente continuó desarrollándose en las nuevas tierras, no sin cortes profundos dado 
el alto grado de racismo imperante entre las familia chilenas como de “auto racismo” de las
propias familias mapuche en un periodo de la historia reciente. Por otra parte en la 
dimensión de socialidad con no humanos se hace extensiva también en sucesivas 
gradaciones hacia espacios definidos, también desde uno mínimo o cercano hacia otros más 
amplios, donde la demarcación relevante se encuentra en los fütal mapu (grandes espacios 
territoriales). 
Las alcances de esta perspectiva son múltiples, por ejemplo en una mirada que trasciende el 
sentido filosófico, supone un reconocimiento de derechos posibles para el conjunto de los 
agentes sociales de un medio ecológico28, idea que se ve reforzada en la categoría de geh 
(dueño-guardián) inherente a todo ser y que delimita las relaciones humanas y no humanas, 
obligando a conocer y respetar a cada vida en su particular constitución. Las consecuencias 






dicotomías añejas que poco contribuyen hoy en día a sacar a la luz otras miradas del 
mundo, de la vida en el cosmos, tales como la clásica dicotomía naturaleza-cultura, que 
aquí no adquiere ningún sentido, pues se reconoce a todo ser vivo, humano como no 
humano, como un agente activo en la creación del medio, de los espacios, así el universo 
entero se encuentra repleto de potencias. 
Hoy en día, son muy altos los costos de continuar siendo mapuche en nuevos espacios 
territoriales, nuevos porque se han transformado, nuevos por la constante de la migración 
mapuche hacia otras tierras, hacia nuevos escenarios que no siempre son propicios. De este 
modo los individuos y los grupos han debido reinventar lo mapuche mediante esfuerzos 
cada vez más colosales, que van cíclicamente acompañados de grandes catástrofes como el 
maremoto y terremoto de 1960, que se encargan de recordar a los mapuche el sentido de 
habitar el mundo y saber llevar una vida buena (küme az mogen). 
Como se vio en este estudio, la perspectiva mapuche aunque en apariencia casi inexistente, 
aún se torna significativa en la práctica, con ejemplos en que se demuestra que desde la 
óptica de la reflexividad mapuche, el equilibrio del todo constituye un valor por sobre el 
bienestar individual, con costos altísimos cuando personas o grupos trasgreden dicho 
equilibrio. De esta forma en el presente se muestran repercusiones cada vez más negativas 
sobre las personas que están deteriorando la vida mapuche, empobreciéndola y 
reduciéndola. En estos hechos han intervenido tanto situaciones históricas como la 
creciente presencia protestante en territorio mapuche, a través de diversas sectas, la 
tendencia creciente a insertarse en un mundo globalizado y la colonialidad del Estado 
nacional. Siendo la imposición de una lógica colonialista estatal la que ha impuesto 
mudanzas estructurales que han impactado decisivamente el mapu (espacio, territorio), 
piedra angular de la vida mapuche.  
Quisiera clarificar que en ningún caso se pretende asentar una idea purista del contacto 
interétnico, como si antes de este hecho no existiesen quiebres en este orden, puesto que la 
idea de yafkan (transgresión) es una constancia de que el quiebre se concibe desde el 
momento mismo en que se concibe un orden. Sin embargo frente a las mudanzas históricas 
acaecidas con posterioridad a este hecho ha ido restringiéndose cada vez más lo mapuche 
alcanzando tanto las dimensiones materiales como las profundidades del pensamiento. De 
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esta manera las políticas colonialistas han conllevado a una desintegración de los territorios 
mediante una reducción dramática de las porciones de tierra por familia, lo que ha influido 
decisivamente en la ocupación de nuevas tierras de acuerdo a las posibilidades que se 
brindan desde las políticas estatales, bajo lógicas foráneas, donde los grupos como las 
personas no siempre logran recrear su modo particular de socialidad.  
En este contexto, para un sector de nuestros interlocutores resulto decisivo el rol 
protagónico que desempeñaron personas que impulsaron la activación de los ciclos 
ceremoniales en el sector de “Rayen Lafquen” centrales para la socio-cosmología mapuche, 
lo que contribuye en gran medida a estrechar la mutua imbricación entre personas y 
espacio. Sin embargo, esto no acontece en la totalidad de las familias sino más que nada 
entre quienes poseen ascendencia relacionada con papeles propios de la religiosidad 
mapuche, que en número suman aproximadamente unas diez unidades domesticas. La 
importancia de mantener activos los ciclos ceremoniales a nivel de grupo radica en que las 
ceremonias espirituales son medulares al tipo de socialidad mapuche, pues representan el 
medio de comunicación por excelencia frente a las demás vitalidades, ello es plenamente 
congruente con el énfasis religioso de la socio- cosmología mapuche. En este estudio he 
descrito solo el tipo de ceremonial colectivo sin embargo existe una vasta tipología de los 
mismos que consideran prácticas no solo a nivel de lof (unidad político territorial) o rewe 
(espacio ceremonial), sino que comprometen a familias e incluso a personas individuales en 
ciclos mucho más estrechos que los anuales de los grandes ceremoniales.  
Mucho menos prospero fue el panorama en Los Juanes, donde la cohesión no fue posible 
recrearla al mismo nivel que en el caso anterior, ello solo a nivel de muy pocos rukache 
(personas que habitan una casa). Se reconoce en este caso un notorio esfuerzo personal por 
recrear un tipo de socialidad mapuche, sin embargo a un nivel mayor los quiebres son 
latentes y no se puede negar una tendencia creciente hacia el individualismo que se ha 
acompañado de una gran desconfianza entre las familias, donde aparece el daño o mal 
29(kalkutun) como una explicación frecuente de los quiebres, como también la conversión al 
                                                             





protestantismo, que han determinado el awinkamiento ( hacerse chileno) y la autoexclusión 
de la socialidad mapuche.  
Por ahora en esta investigación fue el propósito de fondo mostrar los vacios como los 
quiebres entre el modelo mapuche de vida (küme az mogen), cuyas directrices se 
encuentran organizadas en su particular socio-cosmología respecto de modelos 
desarrollistas que, impuestos desde la óptica del Estado, han transformado y reducido el 
espacio y la vida mapuche, persiguiendo solo un crecimiento económico, sin detenerse en 
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Ayja Rewe: Espacio geográfico amplio que agrupa nueve puntos de ceremoniales distintos. 
Az: Forma, características, estética 
Az mapu; Principales características de un espacio territorial, materializables en el paisaje, 
como en la forma de ser de las  persona 
Baweh: Remedio, desde plantas, cortezas, diversos tipos de agua, diversos tipo de barro, 
piedras, hasta cantos ceremoniales. 
Che: persona 
Chaw: Padre 
Ekuwün: Cariño mutuo 
Eltun: Lugar dejado, donde yacen los cuerpos de los muertos 
Fücha: Anciano 
Fütal mapu o füta el mapu: Grandes espacios territoriales dejados 
Geh: Dueño-guardián, ser que resguarda toda forma de vida, para cada vida existe uno.  
Gehpiñ: Dueño de la palabra. Persona (s) que posee la capacidad de desarrollar la oratoria 
discusiva, tienen la función de contener y liderar el discurso ritual del gijatun, su función en 
algunos casos es heredada y en otros es propiciada por condiciones innatas de la persona. 
La responsabilidad de ser gehpiñ se asume de por vida. Se concentran principalmente en el 
territorio wijiche (espacio territorial del sur) y parte del territorio bafkehche (espacio 
territorial de la costa). 
Geykurewen: Ceremonia anual propia de los o las machi, donde estos vuelven a asumir su 
compromiso como especialistas en salud ante su püjü (energía vital) y ante el lof (principal 
unidad política)  
Gijañmawün: Acto de dar y recibir/constituye un principio vinculante con otras vidas, por 
lo mismo también constituye una categoría amplia para referir a ceremonias religiosas en 
donde se efectúa este acto 
Gijatun: Etimológicamente significa pedir para recibir y es un término más usado por los 
wenteche, Naüqche, un sector bafkehche, para referirse a la ceremonia  colectiva que se 
realiza cuando los sembrados están creciendo. 
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Gijatufe: Persona que tiene una práctica de la religión mapunche y que oficia una 
ceremonia. 
Gübam: Consejo  
Gütamchefe: Persona que se especializa en arreglar hueso 
Güne: Dícese del acto o persona que ejerce influencia sobre alguien, direcciona. 
Ixofij: Diverso, diversidad 
Ixofij mogen: Diversidades de vida 
Jejipun/gejipun: Se significa como el momento de comunicación con los geh (dueños-
guardianes) y newen (fuerza espiritual siendo principalmente usado entre los pwelche 
(personas que viven al otro lado de la Cordillera de los Andes), pewenche (personas que 
viven donde crece el árbol del pewen) 
Kalul: Cuerpo 
Kamarikun: Es un término que viene del idioma quechua y significa agradecer, es 
usado entre los inapireche (personas que viven en las cercanías de la nieve), zona sur de 
pwel mapu (al otro lado de la Cordillera de los Andes) y wiji mapu (espacio territorial del 
sur) . 
Kaxugko: Lago 
Kejuwün: Colaborarse mutuamente 
Kexan: Nombre genérico que reciben los diversos alimentó como verduras, cereales, 
vegetales, etc. 
Kexawe mapu: Espacio de siembra  
Kiñewün: Somos uno. 
Kimün: Sabiduría, conocimiento. 
Kiñel Mapu: Espacio geográfico constituido por uno o más rewe (espacio ceremonial) que 
comparte territorio y prácticas culturales con características comunes que los identifica. 
Kujiñ: Animal 
Kura: Piedra, tanto las medicinales como aquellas que no lo son. 
Kushe: Anciana. 
Kuyfi: Antiguo. 
Küme az mogen: Tener una buena vida, que sea visible. 
Küme Felen: Estar bien en todos los planos. 
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Kuxan: Estar enfermo. 
Küpan: En este caso se significa como, provenir o tener un ascendencia familiar 
determinada. 
Küymin: Estado de comunicación directa con los püjü (energías vitales) 
Lelfün mapu: Referido a algún espacio específico del campo 
Lemuntu: Bosque con especies nativas
Lof che: Grupo de personas que viven en una misma unidad político territorial (lof mapu). 
En su mayoría, pero no exclusivamente, se encuentran vinculados por un tronco familiar, al 
interior de un lof mapu (unidad político territorial), existe más de un lof che, que se reúne 
fundamentalmente para compartir labores de tipo productivo, como en festividades y 
eventos diversos.  
Logko Gijatufe: Lider político y religioso encargado de convocar y organizar y conducir 
ceremoniales colectivos. 
Logko: Autoridad sociopolítica mapuche, en lof, rewe, o espacios territoriales más amplios. 
Machi: Principal especialista en salud mapuche, es además un orador/a ritual 
Mapu: Espacio y territorio 
Mapunche: Aquel que se incorpora en forma integra al espacio propio como a los 
principios de la filosofía mapuche. 
Mapuzugun: Habla, idioma del espacio y territorio mapuche  
Mawizantu: Lugar montañoso 
Menoko: Lugar húmedo y fangoso, y rico en especies vegetales, arbustos, arboles, como 
otros elementos que sirven para uso medicinal. 
Metawe: Cántaro. 
Mewlen: Remolino. 
Meliko: Cuatro aguas, que puede ser cuatro ríos, arroyos, etc. 
Meli rewe: Espacio territorial que abarca cuatro puntos ceremoniales. 
Meli wixan mapu: Cuatro espacios referenciales de la vida en el universo. 
Mogen: Vida. 
Muzay: Tipo de bebida mapuche hecho con cereales 
Newen: Fuerza, [s., fuerza, arma| adj., firme]  
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Nüxam: Conversación, narración, historia.
Ñuke: Madre. 
Perimontun: Cuando un geh (dueño-guardian) se deja ver por un che, cuando se 
materializa. 
Piam: Relato inmemorial del cual no existe constatación empírica. 
Pijan Kushe: Espíritu de mujer anciana, denominase así a las mujeres que, en el territorio 
mapuche del Este (Puwel mapu) al otro lado de la cordillera de los Andes, lideran los 
ceremoniales colectivos, conducen la ritualidad. 
Poyewün: Hacerse cariño con alimentos. 
Püjü: Energía espiritual, otorga vitalidad al ser humano, cuando este deja a la persona, esta 
muere. 
Püjü Mapu o Naüq mapu: El suelo, espacio donde habita el ser humano y todos los seres 
visibles. 
Püñeñelchefe: Persona especializada para ayudar en el parto 
Püxantu: Lugar donde existe Püxa (tipo de planta) 
Ragi Puh: medianoche 
Ragi ahtü: mediodía 
Rewe: Tiene más de una acepción. Por una parte es el espacio central del jejipun, gijatun, 
kamarikun donde se concentran todos los elementos utilizados en la ceremonia. También se 
designa como rewe a un esquema de organización ceremonial y político territorial en el 
cual participan uno o más lof mapu y que es dirigido por un logko o Ñizol logko, este 
esquema puede tener implicancias sociopoliticas. Por último se conoce con este mismo 
nombre al espacio ceremonial individual de los y las machi.  
Reyñma: Familia mapuche extendida, por el lado del padre como por el de la madre, en 
algunos casos también incorpora a personas que no tienen vinculación sanguínea.  
Ruka: Casa familiar mapuche complejamente elaborada con soportes de madera y un 
vegetal conocido como Küna 
Rukache: Unidad domestica, grupo familiar que viven en una casa, no necesariamente 
todos comparten vínculos sanguíneos. 
Sumpaj: Manifestación de una fuerza espiritual con forma de sirena que vive en el 
agua (dueña del agua) 
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Toki: Hacha. Este término se usó en tiempo de guerra para designar el grado más alto del 
ejército mapuche 
Üjcha: Mujer joven 
Üñüm: Ave, pájaro 
Waj: dar vueltas por en torno a, girar, esfera
Waj mapu: Universo esférico  
Weche: Hombre joven 
Wente: Encima de, la parte superior, la superficie 
Wenteche: Persona que vive en las planicies, arribanos 
Wiñolelüwün: Termino que representa en un sentido general la idea de que todo lo que 
hacemos se vuelve hacia nosotros, tanto positiva como negativamente. Por ello es uno de 
los términos que mejor se acerca al principio de reciprocidad. 
Xafentun: Tipo de enfermedad que se genera cuando una energía se introduce en el cuerpo 
de la persona generalmente sucede por el contacto en momentos no apropiados con ese tipo 
de energía. 
Xawün: Reunión, encuentro, junta. 
Xawüwe: Lugar donde se realizan reuniones, juntas 
Xeg xeg: Sonido que emiten las serpientes que levanta los cerros. 
Xoy: coyunturas, articulaciones, piezas de un cuerpo. 
Yam mapun: Respeto a los espacios. 
Zamife: Que trabaja la cestería. 
Zugunmachife: Persona que dialoga con él o la machi, entrega el conocimiento que se le 
proporciono al machi en el estado de comunicación directa con los püjü (espiritus) 
APÓCRIFOS 
 
COTAM: Comisión de Trabajo Autónomo Mapuche 
CORA: Corporación de Reforma Agraria. 




ANEXO N°1.  
INTERLOCUTORES 
 
Ambrosio Nahuelfil (81años) y doña Juana Caniullan Penchulaf (70) años, matrimonio 
de edad mayor, actualmente viven en el sector Rayen Lafquen rodeados en predios 
colindantes de los hijos, hijas y nietos de un matrimonio anterior de doña Juanita. Ellos 
comienzan su convivencia algunos años después del traslado. Ambos se han convertido en 
evangélicos, situación que ha sido duramente cuestionada por los vecinos que mantienen 
una práctica religiosa mapuche, puesto que don Ambrosio ejerció durante muchos años el 
papel de zugun machife (quien entrega la palabra al machi).  
José Escalona (65), y doña Adelaida Urra Figueroa (65 años) matrimonio venido desde 
el sector Tres cruces en la comuna de Tolten, son un buen ejemplo del tipo de convivencia 
inter étnica que se dio décadas atrás en las tierras desde las que se desplazaron, ella siendo 
campesina chilena aprendió mapuzugun en su niñez gracias al relacionamiento con mujeres 
mapuche. Hoy en día los dos junto a sus hijos son evangélicos y asisten regularmente a la 
iglesia del sector.  
Antonio Cayuman (55 años) y María Cayuman (60 años), hijos de don Laureano 
Cayuman (106 años) quien provenía del sector Meli Rupu en las cercanías de Tolten y  
fuera el principal orador ritual (gehpiñ) hasta hace unos años atrás, hoy en día por su 
avanzada edad ha quedado ciego y tiene dificultades para caminar. Don Antonio y doña 
María se mantienen aún solteros y asistiendo a su padre, ella es hablante de mapuzugun y 
acompaña en los gijatun, sin embargo él es hablante pasivo, entiende pero no logra hablar 
lo que dificulta su participación en el ceremonial mapuche con mayor profundidad, asunto 
sentido por el mismo. 
Feliciano Sánchez Namoncura, 70 años, casado con doña Ana María Bustos 
Huenteñanco, 68 años. Don Feliciano fue uno de los más reconocidos dirigentes del otrora 
asentamiento Rayen Lafquen, proviene desde Pelehue en Tolten, lugar desde el que también 
es originaria su esposa. Don Feliciano ha sido una de las personas que ha apoyado 
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activamente la realización del gijatun (acto de pedir algo en un ceremonial) en el sector 
junto a su esposa. 
Silverio Sánchez  (70 años) y doña Marcelina Melillan, casados desde antes del 
maremoto, provienen de Tolten del sector Pelehue, actualmente viven en Rayen Lafquen,  
viven junto a dos hijos solteros en el lugar. Actualmente don Silverio se encuentra enfermo, 
debiendo acudir día por medio a efectuar diálisis al hospital. La familia en forma integra se 
han tornado evangélicos. 
Humberto Mariqueo Silva (60 años), llegado al lugar desde el sector Pelehue como a los 
quince años, su padre, don Francisco Segundo Mariqueo Silva  y su tío, don Benito Silva 
fueron los principales promotores del traslado hacia la cordillera con posterioridad al 
maremoto. Don Humberto tiene un hijo y una hija, ambos casados. 
Julio Maliqueo Silva (52 años), tenía como 8 años cuando llego al lugar con su familia, su 
padre, madre y diez hermanos, hoy en día vive junto a su anciana madre doña Cristina Silva 
Paineo y un hermano discapacitado. Se dedican a la crianza de ovejas, ganado y siembra de 
cereales a baja escala. 
Juan Abelino Naipio Merrich (67 años), proviene de Chomio en las cercanías de Puerto 
Saavedra se caso con Lali San Martin originaria del lugar las Hortensias en las cercanías 
de los Juanes, sector donde actualmente residen. Don Juan fue uno de los dirigentes que 
más tiempo permanece a cargo del ex asentamiento, papel que desempeño hasta que esta 
modalidad de organización fue disuelta  por la dictadura militar en el año 1973, tienen dos 
hijos jóvenes, varones solteros, solo uno de los cuales reside ahí, el otro ejerce en la ciudad 
como policía. 
Domingo Carmona Quisque (80 años) quien proviene del sector Mañio en la comuna de 
Carahue, fallecido el año 2011, un año después de que fuera visitado en su hogar en el 
marco de este estudio, le sobrevive su esposa doña Juana Neculpan, quien proviene de 
Collico en la comuna de Carahue, ella al momento del traslado se encontraba viuda y se 
une en convivencia con don Domingo un par de años después de instalada en el lugar que 
actualmente residen en Las Lagunas. Don Domingo no fue parte del grupo de personas que 
se trasladan el año 1966 a razón del terremoto, él llega años después al sector proveniente 
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de la costa buscando trabajo y un mejor pasar en las nuevas tierras. Si bien sus hijos se han 
convertido en protestantes, ellos se dicen católicos y mapuches creyentes en el gijatun. 
Serafín Córdova (25 años) machi (especialista en salud, chaman) del rewe (espacio 
ceremonial) de Ütugento, ha tratado a personas del sector  los Juanes que han padecido 
enfermedades mapuche vinculadas al proceso de reasentamiento territorial. Sus aportes en 
torno a una reflexión desde el mapuche rakizuam (pensamiento mapuche) fueron 
orientadores para entender las experiencias de las personas y familias. 
Eliana Llancaleo (55 años) soltera, y madre de dos hijos, uno de ellos adoptado, vive en el 
poblado (barrio rural) de Las Hortensias, su padre y madre, ambos fallecidos, hace unas 
dos décadas atrás vendieron la parcela de su propiedad y se quedaron solamente con un 
sitio de media hectárea en los alrededores de dicho poblado. Como es el caso de muchas 
mujeres mapuche, ella dedico su vida adulta al cuidado de sus padres, lo que interfirió 
grandemente en la no constitución de una familia propia, a diferencia de sus hermanos y 
hermanas, una de las cuales volvió a las tierras de sus ancestros en el litoral casándose con 
un hombre de ese lugar. 
Encarnación Escalona (65 años) fallecida durante el invierno del año 2010, un año 
después de sostenida la conversación. Quedo viuda hace unos diez años atrás y permanecía 
viviendo con sus hijas y un nieto, su esposo fue por muchas décadas obrero de un fundo 
aledaño. 
Eva del Carmen Queupul Martínez (50 años). Conviviviente de don Paulo Hueichapan 
(70 años aprox.) quien originalmente se encontraba casado con la madre de esta. Doña Eva 
actualmente viven el sector Las Lagunas con sus hijos e hijas. 
Eva Huentemilla (61 años), reside en el sector Los Juanes en donde vive con su hija y un 
hermano soltero. Eva migro tempranamente a Santiago donde se desempeño como asesora 
del hogar, por casi tres décadas, retornando definitivamente a Los Juanes hace ya dos 
décadas, cuando su anciano padre y su anciana madre comienzan a enfermar. Eva retorna 
con una hija fruto de una relación que no logra consolidar, como es costumbre entre las 
familias mapuche que un hijo o hija se responsabilice por el cuidado de sus padres, Eva se 
135 
 
encarga del cuidado de ellos hasta que mueren. Hoy en día permanece en el lugar 
dedicándose a la horticultura de subsistencia, crianza de aves y puercos. 
Graciano Antonio Naipio Merrich (66años), se encuentra casado con Nancy con quien 
tiene un hijo de 16 años. Siendo aún muy joven su madre viuda lo designa como jefe de 
hogar, lo que le significo hacerse cargo formalmente de su madre y hermanos ante la 
organización del ex asentamiento y de la ex cooperativa.  
Hilda (60 años) y Adela Gonzales (63 años), hermanas que comparten una misma 
vivienda, una de ellas es casada y es madre de dos hijos jóvenes. En el presente, ambas 
mujeres se han adjudicado nuevas tierras en un predio vecino, mediante un Fondo de 
Tierras otorgado a través de CONADI. 
Ignacio Huentemilla (64 años), casado con doña Ana de la Fuente, con quien tiene tres 
hijas, dos de ellas casadas y con hijos. El se dedica al cultivo de Frambruesas para 
comercialización, tarea que complementa con una horticultura de subsistencia.  
José Salazar (66 años) y Marina Nahuelfil (63 años),  matrimonio que actualmente vive 
en el poblado de Las Hortensias, el trabaja como obrero en fundos de alrededores y ella 
realiza todo tipo de actividades para contribuir en la manutención del hogar, desde huerta, 
hilado, tejido, entre otras ocupaciones esporádicas. Actualmente no tienen parcela, esta les 
fue embargada por no pago de contribuciones tributarias, viven en un sitio de ½ hectárea. 
Ambos alegan que la perdida de la tierra fue injusta y se debió a una treta de los ex 
dirigentes, mientras que los ex dirigentes argumentan que el hombre se encontraba en 
aquella época alcoholizado y por eso no fue capaz de sostener su propiedad. 
Manuel Llaupe (68 años) casado con doña Rosa del Carmen Zuñiga Zuñiga, tuvieron 
dos hijos, un varón y una mujer, la que se encuentra casada  y con un hijo de 10 años. 
Actualmente viven en las cercanías del 
Pascual Fuentes (67 años) se caso con doña Berta campesina de origen chileno. Ha sido 
un destacado dirigente del sector, siendo representante del ex asentamiento y por muchos 
años presidente de la Junta de Vecinos (org. Funcional),  en su juventud fue obrero del 
fundo Lo Juan, así cuando este predio  fue rematado pasó a formar parte del asentamiento 
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como campesino pobre, de origen chileno-mapuche, tiene parientes entre los antiguos 
habitantes del sector, la familias Pilkiman, aquellos que ya ocupaban el espacio a la llegada 
de los maremoteados. Para sobrevivir se dedico por décadas a trabajar como empleado de 
empresas turísticas en un conocido balneario de la comuna de Pucon. Hoy en día retorno a 
su casa en Los Juanes y vive de su jubilación, permanece siempre muy activo como 
dirigente, hasta hace muy poco lidero el club deportivo del lugar. 
Arnoldo Pichinao (60años) e Isabel Pichinao (65años), hermanos, viven en el sector Los 
Juanes, facilitaron en mucho el acercamiento con las demás personas con las que se dialogo 
en este estudio, al ser mis tíos, contribuyeron a que la gente me asumiese antes que nada 
como parte de ellos y no solo como una observadora externa. Arnoldo se encuentra casado 
con una mujer mapuche del lof (unidad político territorial) denominado Leufuche (personas 
de los ríos), que se localiza en el sector, ellos tienen cuatro hijos varones, uno de ellos 
casado y que  a su vez tiene dos hijos. Se dedica a la crianza de animales vacunos, como al 
trabajo temporal de recolector de arándanos en plantaciones que han proliferado en los 
últimos años en el sector. 
 Doña Isabel por su parte se encuentra soltera, aconteciendo que como en otros casos de 
mujeres, entrego gran parte de su vida al cuidado y acompañamiento de su padre y madre 
hasta que estos fallecieron. Hoy en día se dedica a la horticultura para consumo familiar, 
crianza de aves, y también labora en las plantaciones de arándanos como recolectora 












ANEXO °2. FOTOGRAFÍAS 
 
 
Foto N°1. Don Feliciano Sanchéz y su esposa, doña Ana María Bustos Huenteñanco
 
  




Foto N°3. Don Silverio Sánchez y su esposa doña Marcelina Melillan.
 
 





Foto N°5. Don Manuel Yaupe y su nieto 
 
 
Foto Nº6.Cancha de carreras a caballo, propiedad de don Manuel Yaupe, cercano al 
poblado de las Hortensias. 
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Foto N°7. Don José Escalona 
 
 






























FotoN°15. Poblado de las Hortensias 
 








Ley Contenido Central 
1927 N° 4.169 Permite la división de las Comunidades Indígenas por 
cualquiera de los comuneros. 
1930 N°4.802 Elimina la figura de “Comisión Radicadora” y crea los 
“Juzgados de Indios”, organismo avocado a la división 
de las reservas indígenas. 
1931 Ley N°4.111 Autoriza la división de las Comunidades Indígenas, a 
petición de la tercera parte de sus miembros 
1931 Ley N°14.511 Transforma los “Juzgados de Indios” en “Juzgados de 
Letras de Indios”, precisando aún más sus funciones. 
1959 Ley N°14.511 Otorga al Presidente de la República  facultades para 
expropiar los terrenos de propiedad de las 
Comunidades Indígenas. 
Tabla N°1. Principales Leyes que permiten la subdivisión de comunidades indígenas, periodo 
1927-1972. 
Año  Ley Contenido Central 
 
1962 N°15.020 Crea la Corporación de Reforma Agraria CORA, 
organismo encargado de implementar el proceso.
1967 N°16.465 Prohibición de dividir fundos mayores de 80 hectáreas 
de Riego Básico sin autorización de CORA. 
N°16.615 Legisla sobre el reconocimiento de la función social de 
la propiedad y el deber del Estado por su distribución. 
N° 16.640 Precisa la reestructuración de la problemática agrícola 
señalando las condiciones de expropiación 
1970 N° 17. 280 Acelera el proceso de Reforma Agraria y permite la 
toma inmediata de posesión  
Tabla N°2. Principales Leyes de Reforma Agraria dirigidas al campesinado y que indirectamente 
beneficiaron a familias y comunidades mapuche. 
 
Revocaciones Remates Parcelación Total 
N° Predios Sup/Hás. N° Predios Sup/Hás. N° Predios Sup/Hás. Sup/Hás. 
97 98.817,2 3 1.478,2 63 53.240,88 152.416,88 
Tabla N°3. Situación de las Tierras mapuche entregadas durante la Reforma Agraria después del 
año 1973. (Fuente: Elaborado en base a las carpetas de Expropiación CORA, Departamento de 
Tenencia de la Tierra del Servicio Agrícola y Ganadero (SAG). En CORREA, 2005, p. 248.) 
 
 
